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PANORAMA 
HISTORICO 


6 Panorama histórico del NT 


La verdad es que no me resulta muy simpático emprender esta tarea. 
Me siento mucho más a gusto en la teología que en la historia, pero, a lo 
largo del trabajo, me he dado cuenta de que la teología cristiana no puede 
abandonar la historia, ni mucho menos huir de ella, precisamente porque 
es fundamentalmente teología de la encarnación. 


Siento la obligación de dar las gracias a los muchos autores que he leído 
en la preparación de este libro. A quien más debo en la elaboración de su 
estructura y en gran parte de su contenido, es al profesor Seàn Freyne*. Su 
obra, de carácter divulgativo, aunque desgraciadamente escrita con prisas y 
por eso mismo con algún que otro error y varias imprecisiones, es de todas 
formas la obra de un autor inteligente, que ha sabido hablar del mundo del 
Nuevo Testamento sin apartarse nunca del Nuevo Testamento, y utilizan- 
do un lenguaje atractivo. Siguiendo su intuición estructural de los tres 
ambientes culturales del Nuevo Testamento (helenista, romano y hebreo), 
he intentado sin embargo trazar mi propio camino. 


Me permito sugerir al lector de este libro que no pierda nunca de vista 
al Nuevo Testamento y que lo tenga siempre a mano. El estudio del 
panorama histórico del Nuevo Testamento no pretende ser ni el estudio de 
la cultura helenística, ni el de la historia política de Roma, ni mucho menos 
el de la religión judía del siglo 1; estos tres mundos se estudian por su 
relación con el ambiente cristiano. De todas formas, es el mismo Nuevo 
Testamento el que, por su contenido «histórico», nos mueve a reconstruir 
en lo posible aquel marco histórico en el que adquiere su relieve la singular 
historia de Jesús y de la iglesia primitiva, 


US, Freyne, The World of the New Testament. Wilmington (Delaware) 1980. 


Introducción 


En el relato de la pasión de Lucas, a propósito del cartel de la 
condena sobre la cruz de Jesús, se observa una variante del códice 
sinaítico en el códice alejandrino y en otros varios, que podría ser 
original: «Había también una inscripción sobre él en letras griegas, 
romanas y hebreas» (Lc 23, 38). Esta indicación de las tres lenguas 
en que estaba escrito el cartel de la condenación aparece también en 
el evangelio de Juan, en forma inversa: «.. y (el título) estaba escrito 
en hebreo, romano y griego» (Jn 19, 20); y aquí el texto es seguro. 
El cartel de la cruz «Jesús Nazareno, rey de los judíos» estaba, por 
tanto, escrito en las tres lenguas empleadas en la Palestina del siglo I 
por las diversas personas que allí vivían: judíos, judeo-helenistas, 
griegos, soldados y oficiales de la administracion romana. Un do- 
cumento oficial, para ser válido, tenía que estar escrito por consi- 
guiente en estas tres lenguas. El significado teológico, es decir, la 
proclamación de la realeza de Jesús en el mundo de la cultura, de la 
política y de la religión, no debe hacernos olvidar este hecho histó- 
rico elemental. La condena a muerte de Jesús se escribió en las tres 
lenguas usadas por entonces en Palestina; representaban tres mun- 
dos y tres culturas diversas, que se encontraban y a veces chocaban 
entre sí hasta llegar a la tragedia de la destrucción de Jerusalén en el 
año 70 de nuestra era. 


Este ambiente histórico del Nuevo Testamento, tan variado, es 
el que deseamos presentar aquí. Nos obliga a hacerlo la reconstruc- 
ción del mundo que está por detrás de esta inscripción, el mundo 
en que vivió Jesús y en el que se desarrolló la iglesia primitiva. 


Presentaremos estos tres elementos en el mismo orden que apa- 
recen en Lucas: ambiente helenista, ambiente romano y ambiente 
judío. Simplificando un poco, podemos decir que representan ante 
todo, respectivamente, el mundo de la cultura, el de la política y el 
de la religión. Este será el tema de la primera parte de nuestro 
panorama histórico. En una segunda parte, necesariamente más 
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breve, intentaremos situar en este ambiente, que sirve de trasfondo, 
la historia del Nuevo Testamento, esto es, los acontecimientos his- 
tóricos más relevantes en que nacieron y de los que nacieron los 
libros del Nuevo Testamento: desde el nacimiento de Jesús hasta 
finales del siglo I, cuando se cierra el canon del Nuevo Testamento, 
aun cuando los términos cronológicos, como es sabido, resultan 
bastante fluctuantes. 


La cruz de Jesús se sitúa en el centro: entre la historia de Jesús y 
la de la comunidad, que tiene su origen en su resurrección y en 
pentecostés. En medio de la historia. En el corazón de esta historia 
es donde la fe y la vida cristiana se encarnarán en las tres culturas: 
helenista, romana y judía, lo mismo que el Hijo de Dios se había 
encarnado en el seno de María, asumiendo en sí mismo no sólo a la 
humanidad, sino a toda la historia de la humanidad. 


I 


EL AMBIENTE HISTORICO 
DEL NUEVO TESTAMENTO 


1 


El ambiente helenista 
de la cultura 


La Palestina del siglo I estaba dominada por el imperio romano. 
Este gran imperio, totalmente proyectado por entonces hacia 
oriente (las ciudades más importantes como Alejandría, Antioquía 
y Corinto se encontraban en oriente), vivía de la gran herencia de la 
cultura griega («Graecia capta ferum cepit victorem» '. También la 
religión judía, a pesar de estar totalmente dirigida a la conservación 
de la conciencia y de la identidad del pueblo elegido, había hereda- 
do algo de la cultura helenista, entrando en contacto con ella, bien 
de forma dialéctica, bien de forma dialógica, como ha demostrado 
M. Hengel?. Partiremos entonces del ambiente helenista para pasar 
luego al mundo romano y finalmente al mundo judío. 


En el Nuevo Testamento se menciona hasta 32 veces al mundo 
helenista. La mitad exacta se encuentra en los dos libros de Lucas: 
el evangelio y los Hechos (Lc 23, 38 [var.]; Hch 6, 1; 9, 29, 11, 20; 
14, 1; 16, 1-3; 17, 4-12; 18, 4-17; 19, 10-17; 20, 21; 21, 18-37); Lucas 
es realmente un escritor helenista. En Pablo aparece 11 veces el 
sustantivo «ellén» (griego) (Rom 1, 14-16; 2, 9; 10, 12; 1 Cor 1, 
22-23; 10, 32; 12, 13; Gál 2, 3; 3, 28; Col 3, 11); Pablo era un 


* Horacio, Ep., Il, 1, 156. 
2 Judentum und Hellenismus. Tübingen ? 1973. 
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judeo-helenista, nacido en Tarso, donde florecía una universidad 
más famosa incluso que la de Atenas por aquella época; allí enseña- 
ba el célebre filósofo estoico Musonio Rufo (siglo 1 d. C.). Final- 
mente, en la literatura de Juan, el adjetivo «griego» aparece en 5 
ocasiones (Jn 7, 35; 12, 20; 19, 20; Ap 9, 11), como signo de su 
redacción helenista. 


Para ilustrar este fenómeno tan elocuente, recogeremos algunos 
textos de los Hechos y otro no tan conocido del Apocalipsis: 


«Por aquellos días, habiendo crecido el número de los discípulos, 
se produjo una murmuración de los helenistas (o sea, de los que habla- 
ban griego) contra los hebreos (o sea, contra los que hablaban arameo), 
porque las viudas de aquéllos eran mal atendidas en el servicio cotidia- 
no» (Hch 6, 1). 

Estamos en Listra de Licaonia, donde Pablo durante su primer 
viaje con Bernabé hizo un milagro a la puerta de la ciudad: «La muche- 
dumbre, al ver lo que había hecho Pablo, levantó la voz diciendo en 
licaónico: “Dioses en forma humana han descendido a nosotros”. Y 
llamaban a Bernabé Zeus y a Pablo Hermes (Mercurio), porque era el 
que llevaba la palabra» (Hch 14, 11-12). 

Pablo en el areópago de Atenas: «Puesto en pie Pablo en medio del 
areópago dijo: “Atenienses, veo que sois sobremanera religiosos; por- 
que, al pasar y contemplar los objetos de vuestro culto, he hallado un 
altar en el que está escrito: “Al Dios desconocido”. Pues ése a quien 
sin conocerle veneráis es el que yo os anuncio”» (Hch 17, 22-23). 

En el Apocalipsis, la quinta trompeta anuncia la quinta plaga, la de 
las langostas, en estos términos: «Por rey tienen sobre sí el ángel del 
abismo cuyo nombre es, en hebreo, Abaddón y en griego tiene por 
nombre Apolyon (= exterminador)» (Ap 9, 11). Evidentemente, el 
libro iba dirigido a un grupo mixto de hebreos y de griegos. 


El imperio helenista, nacido de la conquista de Alejandro Mag- 
no, que llegó hasta los confines de la India (333-323 a. C.), aunque 
desmembrado inmediatamente después de su muerte en los reinos 
de los diadocos (los tolomeos en Egipto, los seléucidas en Asia y 
los antigónidas en Macedonia), había conseguido crear su propio 
ambiente político y cultural. La vida política y la cultural estaban 
íntimamente ligadas en las ciudades helenistas. 


1. El ambiente socio-económico 


El ambiente helenista se caracterizaba por su centro propulsor, 
la ciudad helenista, y florecía en el enorme desarrollo del comercio 
con sus infraestructuras políticas y sociales. 


El ambiente helenista de la cultura u 


La cindad helenista 


La antigua ciudad-estado (la polis) era un producto y un modelo 
de la civilización griega, que alcanzó su cima con Atenas en el siglo 
IV, Fue ella la que forjó el lenguaje político y las instituciones que 
todavía hoy usamos nosotros. En la antigua Grecia clásica, cada 
ciudad-estado era autónoma: con sus ciudadanos libres, una franja 
de territorio alrededor para asegurar su mantenimiento y su sostén; 
estaba gobernada por un «consejo» (boulé) de ciudadanos con unos 
jefes elegidos. Aunque era democrática, no todos los habitantes de 
la ciudad gozaban de los mismos derechos y privilegios. Además de 
las mujeres, estaban excluidos del poder los extranjeros, los libertos 
y los esclavos. Semejante institución política no podía adecuarse al 
gran imperio conquistado por Alejandro Magno, pero podía cierta- 
mente adaptarse a él para controlar ampios territorios con pobla- 
ciones étnicamente diversas y con varios tipos de gobierno. 


Por eso, tras la conquista de Alejandro Magno, vemos cómo 
nacen las ciudades helenistas; las viejas ciudades se transformaban y 
se creaban otras nuevas; la más famosa de ellas fue Alejandría de 
Egipto. Para motivar a las gentes a que fueran a habitarlas, se 
concedían recompensas y privilegios a los habitantes, como garan- 
tes de la paz y del orden en el entorno, y al mismo tiempo como 
propagadores de la civilización helenista. Ejemplo de ello son 
Alejandría de Egipto, fundada por el mismo Alejandro Magno, y 
Antioquía, fundada por uno de los primeros seléucidas como capi- 
tal del reino y que se convertirá luego en capital de la provincia 
romana de Siria. Estas dos ciudades tendrán una importancia capi- 
tal en la historia de la iglesia primitiva. 


Al comienzo, las ciudades helenistas eran pobladas ordinaria- 
mente por los veteranos del ejército, costumbre que siguieron lue- 
go los romanos, cuando organizaban una colonia. Los veteranos 
griegos constituían el nervio institucional, y eran los funcionarios 
de la ciudad. Pero también, poco a poco, los nobles y los ricos 
nativos, conocedores de la lengua griega y de la cultura helenista, 
entraban a formar parte de la red de oficiales y de la clase dirigente. 
La autoridad política favorecía los matrimonios entre griegos y 
nativos a fin de fusionar a la población. 


También en Palestina se fundaron muchas ciudades helenistas: a 
lo largo de la costa (Tolemaida, Cesarea, Gaza), a lo largo de las 
grandes arterias de comunicación (Samaría, Escitópolis, Filadelfia, 
Séforis y Tiberíades), así como en la Decápolis, al otro lado del 
Jordán. La ciudad servía también de baluarte de seguridad y de 
dominio de una zona. Un ejemplo: la Transjordania del norte, 
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poco habitada, estaba infestada de bandidos; Herodes construyó 
allí y fortificó la ciudad de Arbela y llamó a los judíos de Babilonia, 
dándoles tierras y privilegios para que defendiesen la ciudad contra 
los bandoleros, que de hecho llegaron a desaparecer. Así, pues, la 
ciudad helenista era un elemento de orden público, además de ser 
un centro económico y cultural. Su cultura, su economía y su 
política produjeron un gran cambio en la vida y en el comporta- 
miento de la población local. Hubo un gran movimiento migrato- 
rio de la provincia y del campo hacia las grandes ciudades, debido a 
la atracción que éstas ejercían, a la búsqueda de novedad, a la 
ampliación de horizontes y a un cierto espíritu cosmopolita. Pero 
también por causa de la necesidad, ya que los grandes propietarios 
y los enormes impuestos para sostener la burocracia hacían imposi- 
ble la vida a los pequeños propietarios, que se veían obligados a 
vender las tierras y a emigrar. En este período helenista se asiste a 
una gigantesca emigración de los judíos, muy apreciados como 
mercenarios en el ejército, y buenos comerciantes. La emigración, 
especialmente hacia Alejandría de Egipto, debió de ser muy rápida 
y alcanzar grandes proporciones, ya que en el siglo III, apenas 
30-40 años después de la conquista de Alejandro Magno, el rey 
Tolomeo II Filadelfo (283-246 a. C.) hizo traducir la Biblia al 
griego para los judíos que sabían bien el griego, pero que no cono- 
cían ya la lengua madre. Los judíos formaron colonias en todas las 
grandes ciudades (Alejandría, Roma, Corinto, Antioquía, Efeso, 
Tesalónica...) y prepararon de este modo el ambiente en donde 
Pablo y los otros primeros misioneros cristianos predicaron el 
mensaje del evangelio. 


También Jerusalén, hacia el 170 a. C., intentó convertirse en 
una ciudad helenista con gimnasio y con todas las demás infraes- 
tructuras que suponía una ciudad moderna. Pero suscitó la inme- 
diata reacción de los tradicionalistas, que vieron en ello una traición 
a la ley y a las costumbres de los padres (1 Mac 1, 14). 


Las ciudades helenistas no eran una reproducción de la polis 
griega. La verdad es que en muy poco tiempo los colonos griegos se 
adaptaron a las costumbres locales y que la gente del lugar aprendió 
a su vez la lengua y la cultura del helenismo; de esta manera se creó 
un nuevo tipo de civilización cosmopolita, que, adecuándose a las 
diversas poblaciones, mantenía, al menos exteriormente, su identi- 
dad. Por eso había externamente una vestimenta helenista (la len- 
gua, la arquitectura, las propias instituciones), mientras que se se- 
guían manteniendo la mentalidad y las costumbres orientales. 


Además de la lengua y de la cultura, que constituían un medio 
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fácil de intercambio comercial, las ciudades estaban vinculadas en- 
tre sí por una buena red de comunicaciones, que servía también a 
los filósofos itinerantes y, en el siglo 1, a los misioneros, como 
Pablo. 


El comercio y la clase media 


El motivo fundamental por el que la aristocracia judía sacerdo- 
tal deseaba hacer de Jerusalén una ciudad helenista (1 Mac 1, 11-14) 
era la esperanza de un mayor bienestar económico y social, que se 
derivaría de ese hecho. 


La conquista del oriente hasta la India por parte de Alejandro 
Magno había abierto nuevos caminos comerciales. A través de esos 
caminos, empezaron a llegar enormes riquezas, que siguieron sien- 
do igualmente famosas en tiempos del imperio romano. En los 
siglos posteriores a la conquista, comenzaron a llegar a occidente 
minerales (oro, plata, cobre y hierro), incienso, bienes comestibles 
(trigo, vino, aceite, pescado), tejidos, especialmente de lino, y otros 
muchos bienes de lujo. El comercio se veía facilitado por la lengua 
común, por la red de comunicaciones, por el tráfico naval en el 
Mediterráneo, y por la moneda que iba adquiriendo cada vez 
mayor importancia y sustituía al intercambio. Se erigieron bancas, 
ordinariamente privadas; empezaron a utilizarse las letras de cam- 
bio, con las que se podía traficar incluso entre países muy lejanos. 
Se creaban nuevos mercados y grandes emporios en las grandes 
ciudades y en las que estaban cerca de los puertos, como Antioquía, 
Corinto, Gaza y Tolemaida. La posibilidad del tráfico y del comer- 
cio impulsaba a producir más para vender más, y estimulaba a 
descubrir nuevas técnicas agrícolas, artesanales y comerciales. Por 
los papiros de Zenón (259 a. C.) sabemos que se plantaron viñas en 
Galilea, donde se llegó a producir un vino no inferior a los mejores 
de Grecia. El lago de Genesaret producía toda clase de peces y 
hasta una especie rara importada de Egipto. Tariqueas (nombre de 
una ciudad, que significa «pez salado»), a la que hay que identificar 
quizás con Magdala, tomó este nombre porque surgían allí fábricas 
de salazón de pescado, destinadas a la exportación; de Galilea se 
exportaba pescado a Roma. En la época de los tolomeos, éstos 
tenían el monopolio del mercado de pescado en Egipto; quizás una 
consecuencia de ello fue la intensificación de la cría de pescado en el 
lago de Genesaret. También los artesanos locales adquirieron 
mayor importancia por el comercio, que les permitió enriquecerse. 


El florecimiento del comercio, de las nuevas técnicas de pro- 
ducción y de artesanía hizo destacar socialmente a la clase media 
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por encima de la aristocrática, que hasta entonces había tenido el 
poder en sus manos. Una clase media rica, formada por comercian- 
tes, banqueros, nuevos ricos u «hombres nuevos», como los llama- 
ba Tácito. También en Roma la aristocracia senatorial se iba viendo 
reemplazada progresivamente por la clase de los «caballeros» (equi- 
tes) que, siendo originalmente militares, pasaron a ser luego pode- 
rosos financieros. Los que tenían el control de las fuentes del bien- 
estar económico constituían la clase social más importante. Tam- 
bién en Palestina, a partir del siglo II a. C., la nobleza sacerdotal de 
los saduceos empezó a declinar en favor de los fariseos, que apare- 
cen cada vez más como grupo cercano al pueblo, a la clase media. 


La espina dorsal de la economía helenista seguía siendo, sin 
embargo, el campo. Aunque se introdujeron nuevas técnicas para 
una producción mayor, la gente común no conseguía vivir mejor. 
Los que se enriquecían eran sólo unos pocos. El motivo fundamen- 
tal fue la política adoptada por las monarquías helenistas, que ha- 
cían valer el principio: «La tierra conquistada con la espada perte- 
nece al conquistador». La tierra conquistada era entonces vendida o 
dada en alquiler o entregada a los amigos o utilizada para establecer 
en ella colonias de veteranos. Se siguió entonces una disminución y 
una emigración de los pequeños propietarios. Aun dentro de la 
variedad de situaciones, se puede señalar una orientación general de 
desplazamiento de la pequeña propiedad hacia el alquiler, el suba- 
rriendo y el contrato con medieros. La situación empeoraba mu- 
chas veces con las guerras, la carestía, la amenaza de esclavitud por 
no poder pagar los enormes impuestos exigidos, el estacionamiento 
invernal de las tropas en ciertas regiones, que era necesario costear, 
etc. Se comprende entonces la frecuente aparición del bandoleris- 
mo en los campos, alejados de las ciudades y por tanto menos 
protegidos. En las grandes vías que pasaban por el campo se veían 
asaltadas las caravanas de comerciantes y hasta las personas particu- 
lares que se aventuraban por la zona. La parábola del buen samari- 
tano refleja esta situación (Lc 10, 25-37). El bandolerismo florecía 
en período de crisis. Herodes el Grande, que era a pesar de todo un 
astuto político, cuando en el 25-34 a. C. sobrevino la carestía y la 
gente no tenía con qué pagar los impuestos, no sólo perdonó las 
tasas, sino que compró grano en Egipto para dar de comer a la 
gente y evitar la plaga de los bandidos. 


Petronio, gobernador de Siria del 39 al 42 d. C., fue enviado por 
el emperador Calígula a Jerusalén para erigir allí, en el templo, una 
estatua en su honor. Los campesinos acudieron en masa a protestar 
ante él, primero en Tolemaida y luego en Tiberíades, amenazando 
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con no sembrar ni cultivar la tierra. La consecuencia de ello sería el 
aumento de bandidos, al no tener con qué pagar los impuestos. 
Aconsejado por el rey Agripa 1 y por su delegación, Petronio 
escribió una carta al emperador para pedir la revocación del decre- 
to, ya que con el bandolerismo se originaría una situación de males- 
tar político’. 

En un papiro de Zenón, los campesinos se lamentan de haber 
perdido por falta de agua la cosecha de higos, habiéndoseles confis- 
cado parte de lo cosechado para pagar el arriendo. Se comprende 
entonces por qué en el 66 d. C., al surgir la revuelta contra Roma, 
los sicarios que conquistaron Jerusalén empezaron por quemar los 
archivos oficiales donde estaban registradas la deudas de la gente 
pobre. 

En este trasfondo hay que leer también muchas parábolas evan- 
gélicas que hablan de amos que se marchan lejos y de revueltas de 
arrendatarios (Mt 21, 33-40; Mc 12, 1-10). A este propósito pode- 
mos leer un episodio semejante, precisamente en los papiros de 
Zenón. Este escribe a un amigo suyo que vaya a cobrar las deudas 
de un tal Jaddua, dueño de una aldea. Pero el amigo se excusa de no 
llevar a término la misión y envía a un criado suyo. Jaddua no sólo 
se niega a pagar, sino que echa de la aldea al criado y a sus acompa- 
ñantes. Otras parábolas hablan de pequeños y de grandes propieta- 
rios de tierras (Lc 15, 25-28), de deudas y deudores (Mt 18, 23-35), 
de extorsiones y corrupciones (Lc 16, 1-9), de ricos que prosperan 
y de pobres mendicantes (Lc 12, 18; 16, 20), de jornaleros (Mt 20, 
1-6), de administradores puestos al frente de una empresa del pro- 
pietario que se va al extranjero (Mt 24, 45-51). Cuando no se tenía 
con qué pagar, podía uno verse vendido como esclavo con toda la 
familia para pagar la deuda (Mt 18, 25). 


Impuestos y esclavos 


Se ve entonces cómo la esclavitud podía ser la consecuencia 
última de la imposibilidad de pagar los impuestos o las deudas. De 
estos dos aspectos negativos de la sociedad helenista es de los que 
vamos a hablar a continuación. 

Con la ampliación del comercio y el aumento del bienestar se 
dio también un enorme crecimiento del número de esclavos. Creció 
hasta tal punto, que en Delos, centro del mercado de esclavos, 
llegaron a venderse hasta 20.000 esclavos en un solo día. En Jerusa- 
lén había una plataforma en la que se exponían los esclavos para ser 


3 Ant. Jud., 18, 274. 
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vendidos. En Roma había patronos que poseían hasta 2.000. Los 
esclavos podían proceder de los que eran capturados en la guerra o 
de los que habían sido piratas o bandidos, o podían ser personas 
vendidas por no poder pagar sus deudas; también podían ser escla- 
vos de nacimiento. Una multitud tan grande de gente, marginada 
prácticamente de la sociedad y sin derecho alguno, lejos muchas 
veces de su propia patria de origen, podía constituir una amenaza 
social y política. En Italia hubo revueltas en gran escala con reper- 
cusiones políticas: en el siglo IT a. C. en Sicilia, y en el siglo I a. C. 
en Roma con Espartaco, muerto en batalla contra Craso el año 71. 


Eran diversas las condiciones de vida de los esclavos. Entre ellos 
tenemos a un tal Epicteto, filósofo estoico, que llegó de Hierápolis 
a la Roma de Nerón, y que fue liberado y hecho preceptor. En las 
ciudades estaban generalmente mejor que en el campo. Por eso, los 
que podían intentaban huir y refugiarse en la ciudad. Su condición 
dependía también de su amo. A veces eran tratados como miem- 
bros de la familia y podían llegar a ocupar cargos de responsabili- 
dad. Más penosa era la condición de los esclavos del campo, trata- 
dos como bestias de carga, y más triste todavía la de los «damnati 
ad metalla», que trabajaban en las minas. 


En uno de los papiros de Zenón se habla de unas esclavas 
jóvenes; Zenón las había comprado bastante caras, pero se le esca- 
paron y volvieron a su antiguo amo. Era natural; habrían tenido 
que «trabajar» como prostitutas en el puerto de Gaza; el amo 
primitivo no le devolvió a Zenón ni las esclavas ni el dinero recibi- 
do por ellas. Algo semejante le ocurrió a Pablo en la ciudad de 
Filipos. Convirtió allí a una joven esclava que, como es de adivinar, 
constituía una buena fuente de ingresos para sus amos. Al verse 
éstos privados de sus beneficios, acusaron a Pablo (Hch 6, 16s). 


La fe cristiana no fue ciertamente la religión de los esclavos ni 
hubo nunca una religión semejante, aunque a veces los esclavos 
eran portadores de nuevas religiones. Por eso Tiberio expulsó a 
4.000 de Roma, acusados de importar supersticiones egipcias y 
judías. Entre los cristianos había tanto esclavos como patronos. Y 
aunque vivían juntos la misma fe y se les predicaba a todos la 
igualdad (Gál 3, 28; Col 3, 11), sin embargo nunca se promovió la 
liberación de los esclavos (1 Cor 7, 21). En las conversaciones 
familiares se recomienda al esclavo la obediencia sincera al amo y la 
bondad generosa (Ef 6, 5.9; Col 3, 22-4, 1). En sus parábolas y 
enseñanzas, Jesús considera la esclavitud como un dato de hecho 
sin comentario alguno (Mt 8, 9; 10, 24; 24, 45-51; 25, 11.30). Más 
aún, apela a las relaciones patrón-esclavo para ilustrar sus relacio- 
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nes con Dios y las de sus discípulos con él (Mt 10, 24-25; 20, 24; Jn 
13, 13-17; Flp 2, 7). Mientras que Plinio y Séneca en Roma recono- 
cen el problema y el filósofo estoico habla abiertamente de la igual- 
dad de los hombres y denuncia los malos tratos infligidos a los 
esclavos, los cristianos empiezan a sacar consecuencias prácticas de 
sus principios y a condenar la esclavitud tan sólo a partir del siglo H 
con Clemente de Alejandría y Orígenes. 


La otra característica de la economía helenista era el sistema de 
impuestos. También en el Nuevo Testamento se habla con frecuen- 
cia de impuestos y de recaudadores. Los padres de Jesús, antes de 
su nacimiento, tuvieron que ir a registrarse a Belén, su lugar de 
origen, de donde habían emigrado quizás en busca de trabajo a la 
Galilea helenizada. El registro en el censo era un requisito en orden 
al pago de los impuestos. Y cuando Jesús fue condenado a muerte, 
una de las falsas acusaciones que se le hicieron fue la de haber 
incitado al pueblo a no pagar los impuestos (Lc 23, 2). El, sin 
embargo, ante la pregunta insidiosa de los fariseos y de los herodia- 
nos, había contestádo con la célebre sentencia: «Dad al César lo 
que es del César y a Dios lo que es de Dios» (Mc 12, 17 y par.). 
Jesús, siempre bajo vigilancia, recibió a través de Pedro la orden de 
pagar el impuesto de las dos dracmas (Mt 17, 24). Y las pagó para 
tranquilizar a los que le acechaban. 


En Palestina estaba vigente un doble sistema impositivo: el reli- 
gioso y el político, sin que el uno tuviera en cuenta al otro. Lógica- 
mente, los encargados de cobrar el impuesto eran peor vistos aquí 
que en las demás partes del imperio. 


Las primeras monarquías helenistas concedían en arriendo el 
cobro de los tributos de algunos territorios o países a ciertas perso- 
nas, que garantizaban el pago del tributo que había que depositar 
en las cajas del Estado. Como se trataba de cargos lucrativos, eran 
muy solicitados; por eso eran asignados al mejor postor, que se 
rehacía a su vez de su desembolso a costa de una mayor presión 
fiscal sobre la población. El historiador Flavio Josefo nos cuenta la 
historia de uno de esos recaudadores en Palestina*: un noble judío, 
el tobíada José, logró obtener del monarca Tolomeo Epífanes (204- 
180 a. C.) el cobro de los impuestos para Palestina y llegó a utilizar 
la fuerza de las armas para obligar a pagar a algunas ciudades”. La 
cuestión del tributo resultaba además complicada debido a la varie- 
dad misma de esos tributos. Estaba el impuesto sobre la cosecha y 


* Ant. Jud., XII, 160-228. 
3 Ibíd., XII, 180-182. 


18 Panorama histórico del NT 


el impuesto «pro capite». Estaban además los impuestos sobre el 
mercado o sobre el transporte de mercancías incluso de una aldea a 
otra. Esos impuestos eran a veces tan elevados que desanimaban el 
pequeño comercio del campo a la ciudad. En los papiros de Zenón 
encontramos toda clase de burócratas, encargados de cobrar los 
impuestos, dado el régimen de monopolio que en el tiempo de los 
tolomeos pesaba sobre muchas mercancías. Especialmente en los 
puertos asistimos a menudo al intento de corromper con dinero a 
los oficiales de la aduana o de acudir a mil triquiñuelas para eludir 
su atenta vigilancia. 


Los impuestos y los cobradores de impuestos resultaban anti- 
páticos. Mientras que María y José fueron tranquilamente a Belén 
para registrarse allí, antes de ellos Ezequías y luego Judas el Galileo 
se sublevaron contra ese censo hecho en función de los tributos. 


Bajo el imperio romano, el cobro de impuestos de las diversas 
provincias se concedía en arriendo a compañías de publicanos, que 
solían subarrendarlas a su vez a otros particulares. Los publicanos 
o recaudadores judíos eran odiados, no sólo porque exigían más de 
lo necesario, sino también porque eran considerados como colabo- 

* racionistas del poder extranjero. Zaqueo debió ser un publicano de 
alto rango, mientras que Leví-Mateo no superó probablemente el 
rango de pequeño funcionario de aduanas. El movimiento de Jesús 
era mirado con recelo y con desprecio por los judíos «decentes», 
precisamente porque recogía también a tipos de esa calaña. 


Los impuestos estatales, donde gobernaban algunos reyes loca- 
les, se recaudaban a través de ellos. Tenían que pagar todos los años 
cierta cantidad al tesoro del imperio. Así lo hicieron Herodes el 
Grande y sus hijos Antipas y Filipo. 


Hubo momentos en que se aliviaban los impuestos por motivos 
de oportunismo político. Cuando en el 198 a. C., Palestina pasó del 
dominio de los tolomeos al de los seléucidas, los judíos se vieron 
recompensados por su apoyo a los vencedores seléucidas con la 
disminución de los impuestos. También César, en el 47 a. C., alivió 
los tributos que habían impuesto anteriormente Pompeyo y Gabi- 
nio: en el año sabático, los judíos quedaron exentos del pago de los 
impuestos. 


Además de los impuestos estatales estaban los locales. Fueron 
famosos los que ordenó Herodes el Grande, que obtuvo de la 
población sumas enormes para ayudar sucesivamente a los empera- 
dores César, Antonio y Augusto, y para desarrollar su ambicioso 
programa de construcciones monumentales, cuyas imponentes rui- 
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nas todavía permanecen en la actualidad. Además del templo de 
Jerusalén, levantó el famoso teatro de Cesarea, descubierto recien- 
temente en una campaña arqueológica; no sólo construyó nuevas 
ciudades, sino que ofreció dinero, como era corriente en aquella 
época, para obras públicas y templos en Beirut, Rodas y hasta en 
Atenas. Después de su muerte, la gente fue a quejarse a Roma. Y su 
sucesor, su hijo Arquelao, fue destituido por el emperador precisa- 
mente por haberse mostrado todavía más exigente que su padre, sin 
poseer su habilidad política. La revuelta contra Roma de los años 
66-72 d. C. comenzó precisamente con la negativa a pagar tributo. 
Pero cuando fue destruido el templo, el pueblo judío tuvo que 
sufrir la extrema ignominia de tener que pagar el fiscus judaicus: el 
medio siclo que se pagaba antes al templo de Yahvé tuvo que 
destinarse al templo de Júpiter Capitolino. 

Los cristianos, confundidos en el siglo 1 como una secta más del 
judaísmo, resultaban sospechosos a la autoridad romana. Por eso 
Pablo recomienda la lealtad al Estado romano en el pago de los 
impuestos (Rom 13, 5-7) y Lucas, en su obra, procura demostrar la 
diferencia de los cristianos respecto a los judíos, en su actitud frente 
al gobierno de Roma. 

El ambiente socio-económico del Nuevo Testamento es here- 
dero del mundo político creado por el helenismo. Entre los cristia- 
nos nos encontramos con esclavos, con personas de la clase media, 
pero también con gente de elevada posición como Juana, mujer de 
Cusa, un alto funcionario de Herodes Antipas (Lc 8, 3), o Erasto, 
tesorero de la ciudad de Corinto (Rom 16, 23). Provienen por 
consiguiente de todas las capas sociales, sin distinción. El movi- 
miento de Jesús no se comprometió en el terreno socio-político, 
limitándose a recomendar equidad y justicia a los funcionarios del 
Estado, tal como había hecho Juan bautista en su predicación (Lc 3, 
12-13). En el Nuevo Testamento queda registrada la fotografía de 
este mundo socio-económico como un dato de hecho, sobre el que 
no se da ningún juicio crítico explícito, tal como habían hecho por 
ejemplo los zelotes contra el dominio romano o algunos estoicos en 
lo referente a la esclavitud. Los problemas socio-económicos se 
resolvían a nivel de compromiso personal y comunitario, pero no 
faltaban fricciones y escándalos, como se deduce del reproche de 
Pablo a la comunidad de Corinto a propósito de la mesa común (1 
Cor 11). Los principios que se afirmaban y la praxis de igualdad 
dentro de la comunidad llevarán a tomas de posición crítica tan 
sólo en el siglo IL El cristiano, según el ideal que nos presenta el 
Nuevo Testamento, aparece como una persona que es justa con los 
demás, más aún, misericordiosa con todos, y leal con el Estado. 
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2. El ambiente cultural y religioso 


El desarrollo comercial y el cosmopolitismo iban acompañados 
de un cambio moral y religioso. La vida moral iba cayendo cada 
vez más, dentro del bienestar creciente, en un vacío de valores. Este 
vacío es el que intentaban colmar las diversas propuestas religiosas 
que se entrecruzaban en el imperio romano. Los movimientos reli- 
giosos se desplazaban de ordinario de oriente a occidente: filósofos 
itinerantes y religiones mistéricas. Al margen de las nuevas religio- 
nes, mantenía su vida oficial la religión tradicional, naturalista, de 
los griegos y de los romanos. 


La religión tradicional y el nuevo gusto 
por lo maravilloso 


Cuando Pablo, junto con su amigo Bernabé, en su primer viaje 
misionero, curó a un cojo a la puerta de la ciudad de Listra, en 
Licaonia, «la muchedumbre, al ver lo que había hecho Pablo, se 
puso a gritar en licaónico: Dioses en forma humana han descendi- 
do a nosotros’. Y llamaban a Bernabé Zeus y a Pablo Hermes (= 
Mercurio), porque era el que llevaba la palabra» (Hch 14, 11). 
Durante su segundo viaje a Atenas, Pablo vio muchísimos altares 
dedicados a las diversas divinidades y uno también «al dios desco- 
nocido» (Hch 17, 23). Este culto pagano a las diversas divinidades y 
en particular las carnes inmoladas en sacrificio provocarán una 
intervención clarificadora a los cristianos de Corinto (1 Cor 8, 10). 


La religión con que se encuentra Pablo en sus viajes apostólicos 
es la tradicional, poblada de divinidades que personificaban a las 
fuerzas y poderes de la naturaleza. Los dioses tenían una caracterís- 
tica distinta en oriente, en Grecia y entre los romanos. En oriente, 
los dioses eran concebidos como fuerzas prepotentes y a veces 
irracionales; las representaban con animales diversos, como el toro, 
que significaba su fuerza u otras cualidades. Por eso eran distintas 
del hombre, y terribles. Su templo era inaccesible para los que no 
eran sacerdotes. Los sacerdotes constituían un grupo privilegiado, 
en el que se entraba por la pertenencia a un clan. En Grecia, por el 
contrario, los dioses eran concebidos como cercanos al hombre; se 
distinguían de él por ser inmortales y por tener una fuerza superior, 
pero también ellos estaban sometidos al destino (heimarmené). 
Eran representados de una forma humana idealizada y venerados 
en el templo por todos sin distinción. Los que practicaban su culto 
no pertenecían a una casta particular, sino que eran elegidos demo- 
cráticamente entre el pueblo. Las divinidades representaban las 
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fuerzas de la naturaleza: Zeus lanza rayos y hace tronar; Afrodita 
es la diosa de la belleza y del amor; Poseidón, el dios del mar y de la 
tempestad; Apolo hiere con los rayos del sol, pero es también el 
dios que cura. Los dioses estaban ligados antiguamente a la ciudad, 
que les rendía un culto oficial, Atenea, diosa de la inteligencia, 
protegía a la ciudad de Atenas; Artemisa era venerada y protegía a 
la ciudad de Efeso. Pero en la época helenista, el culto a los dioses 
estaba más o menos difundido por todas partes, gracias también al 
conocimiento de los dioses y de los héroes de Homero, cuyas obras 
eran estudiadas en las escuelas. Los dioses griegos tenían su histo- 
ria; estaban ligados a mitos, que contaban sus empresas más o 
menos edificantes, heroicas o trágicas, que reflejaban hechos natu- 
rales o fuertes pasiones humanas. Los dioses de Roma eran más 
modestos; ligados a la naturaleza, a la evolución de las estaciones y 
de los lugares, no tenían una historia mítica. Con ellos iba asociada 
la veneración a los «Lares», divinidades del mundo rural o antepa- 
sados de la familia. Cuando Roma conquistó Grecia, los romanos 
identificaron a sus dioses con los dioses griegos: a Júpiter con Zeus, 
a Juno con Hera, a Venus con Afrodita, a Mercurio con Hermes, 
etc., de forma que también ellos heredaron una historia mitológica, 
ligada a su nombre. En la época helenista, con la invasión de las 
religiones orientales y el escepticismo filosófico, el culto oficial, 
celebrado con un orden exacto y a lo largo del calendario, perdió 
mucho de su fascinación y empezó a caer en el olvido. El intento de 
Augusto de recuperar la religión tradicional, vinculada a una vida 
modesta y más sana, a fin de combatir la decadencia de las costum- 
bres morales, no fue más que un fuego de paja. 


Los dioses tenían sus templos, sus cultos, sus fiestas. Se les 
ofrecía sacrificios de cereales o de animales. Las entrañas de las 
víctimas se quemaban en el altar, mientras que las partes comesti- 
bles se las comían los sacerdotes o eran vendidas a buen precio en 
las carnicerías cercanas. En los lugares próximos al templo se cele- 
braban banquetes sagrados, a los que se invitaba a los amigos. Esos 
banquetes adquirían una especial solemnidad cuando se celebraba 
la fiesta del patrono de un gremio artesanal, como en la edad media 
las cofradías y las corporaciones de artesanos se ponían bajo la 
protección de un santo. En esas ocasiones se enviaba por escrito 
una invitación a los participantes. Es probable que Pablo se refiera 
a esta costumbre en el capítulo 10 de la primera carta a los Corin- 
tios, en la que prohibe a los cristianos participar en los banquetes 
sagrados (10, 15-22). Las fiestas solemnes iban acompañadas a ve- 

_ces de juegos públicos, entre los que alcanzaron fama especial los 
olímpicos y los ístmicos de Corinto (1 Cor 9, 24-27). 
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La religión oficial se mantenía ligada a la ciudad, a sus leyes y a 
su ordenamiento jurídico. Los dioses se consideraban situados en el 
origen de la ciudad misma; se hacían remontar a ellos las leyes y la 
constitución social, que por eso mismo tenía que ser respetada. La 
religión estaba ligada por consiguiente a la cultura y a la política. 
Efectivamente, Sócrates, acusado de corromper a la juventud por- 
que se permitía criticar a la religión tradicional, se vio obligado a 
beber la cicuta. 


Pero en la época helenista habían cambiado ya las cosas. Epicu- 
ro podía criticar con toda tranquilidad la religión tradicional, inva- 
diendo el reino de los dioses. Los motivos de este cambio fueron 
muy diversos. El escepticismo frente a las historias de aquellos 
dioses, que contaba la mitología, y que incluso se encargaron de 
tomar a broma las comedias populares en algunas ocasiones; el 
cambio de las leyes y de las constituciones, necesario en un ambien- 
te cosmopolita en continuo movimiento, y que disminuía la credi- 
bilidad de las constituciones divinas e intocables de las ciudades; y 
también hay que considerar como un motivo para este descrédito 
de la religión oficial el racionalismo de los filósofos, que ponían a la 
razón crítica en el centro de la atención y de la búsqueda de un 
sentido a la vida. 


Las que más resistencia opusieron a la crítica de la religión 
tradicional —y que incluso florecieron más intensamente todavía- 
fueron aquellas prácticas que estaban cerca de la religión popular, 
hecha de superstición, de búsqueda ansiosa de la seguridad y del 
éxito, de lucha contra las enfermedades y demás preocupaciones de 
la vida. Por eso no disminuyó la importancia de los oráculos, pro- 
nunciados en los santuarios famosos. Eran célebres los de Zeus en 
Dodona, en el Epiro; el de Amón-Zeus en Egipto, en el oasis de 
Siva (Sahara); pero el más famoso siguió siendo el de Apolo en 
Delfos, donde la Pitia sobre el trípode humeante pronunciaba res- 
puestas sagradas ambiguas, que el profeta se encargaba de interpre- 
tar. Quizás Pablo criticaba este uso de los oráculos cuando hablaba 
de «ídolos mudos, sin voz» (1 Cor 12, 2). Acudían a ellos no sólo 
las personas privadas, sino también los personajes públicos para 
recibir respuestas sobre cuestiones de carácter político. 


Lo que impresionaba a la gente eran las grandes fortunas ines- 
peradas o las catástrofes imprevistas. El ejemplo positivo más cele- 
brado era el éxito alcanzado por Alejandro Magno en su empresa 
militar y política. Así se empezó a venerar a la diosa Fortuna (ty- 
ché) como una divinidad que controlaba la buena suerte de los 
individuos. Cerca de la Fortuna se colocaba al destino cruel o Hado 
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(fatum, heimarmené), al que ni siquiera los dioses podían oponer- 
se. Se buscó entonces la manera de hacerse con una buena fortuna y 
de evitar el hado. Los medios empleados más corrientemente eran 
la astrología y la magia o, en caso de enfermedad, el recurso a los 
dioses curadores. La verdad es que estos dioses curadores habían 
recibido ya culto en la Grecia antigua. Cuando la peste azotó a 
Atenas en el 430-429 a. C., se recurrió al dios Asclepio (= Escula- 
pio), un dios venerado en Tesalia como dios-serpiente ctónico, que 
en la época helenista se identificó con Serapis. El templo más famo- 
so entre los muchos que se le dedicaron, con grandes edificios 
anejos para los enfermos, fue el de Epidauro, en la Argólida, en 
plena actividad durante el siglo 1. La habilidad médica, unida a la 
experiencia religiosa, proporcionaba a menudo la curación, que se 
consideraba como milagrosa: los cojos andaban, los mudos volvían 
a hablar, las mujeres en dificultades daban a luz felizmente, etc. Los 
curados, además de enviar ofrendas al templo, dejaban allí como 
recuerdo exvotos de oro y de plata con la reproducción de la parte 
del cuerpo curada. 


Además de los dioses curadores, había también hombres dota- 
dos de una fuerza divina, capaces de curar. Así se cuenta del empe- 
rador Vespasiano que en Alejandría de Egipto curó a un ciego con 
su saliva y a un cojo tocándole la pierna con el talón del pie. Pero 
también en este caso, como en Epidauro, estaban presentes los 
médicos, que eran consultados primero sobre la posibilidad de la 
curación, a fin de que el emperador no quedara en ridículo. El más 
famoso de estos hombres carismáticos fue en el mundo helenista 
del siglo 1 Apolonio de Tiana, cuya vida fue escrita más de cien 
años después de su muerte por Filóstrato. Apolonio era un filósofo 
neopitagórico itinerante, muy austero, que predicaba una reforma 
religiosa del culto a los dioses, no muy bien conocida, y que, 
además de predicar, practicaba algunas curaciones y exorcismos. Se 
contaba de un joven disoluto poseído por un espíritu maligno, en 
Atenas: «Cuando Apolonio se puso a mirarle, el espectro comenzó 
a dar gritos de pánico y de furor, parecidos a los de los condenados 
a la hoguera o a la tortura, y juraba que dejaría libre al joven y que 
no se introduciría en ningún otro hombre. Pero Apolonio le dirigió 
la palabra en un tono airado, lo mismo que hace un amo con un 
esclavo astuto, vicioso y desvergonzado y le ordenó que diera una 
señal de su partida. “Haré que se caiga aquella estatua”, le contestó, 
señalando una de las estatuas que estaban alrededor del pórtico del 
rey, en donde se desarrollaba la escena; y cuando la estatua comen- 
zó a moverse, primero lentamente, para caer luego, ¿quién podría 
describir el tumulto y los aplausos que saludaron aquel prodi- 
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gio?»". En este relato se refleja también el típico gusto popular por 
lo maravilloso, que a veces se introduce también en el Nuevo Tes- 
tamento (Mc 5, 1-20). 


Además de recurrir a los dioses y a los hombres curadores, 
muchos acudían a la astrología: el estudio de los astros y de sus 
leyes procedía de la lejana Mesopotamia (Caldea), hasta el punto de 
que los astrólogos de la época helenista eran llamados «caldeos». 
En los ambientes helenistas, que conocían bien las matemáticas, las 
aplicaron al cálculo del movimiento de los astros. Se pensaba que 
éstos podían influir en el hombre y en su destino. Para ello era 
preciso evitar con atención los peligros y aprovecharse de los días y 
de las horas en que uno se encontraba bajo la protección de las 
potencias celestiales. Para ello se difundían abundantemente los 
horóscopos. Se han encontrado algunos incluso en la biblioteca de 
los monjes de Qumrán. Recojamos un fragmento de ellos: «La 
segunda columna tiene ocho partes y una... el tema de su nacimien- 
to bajo el que ha nacido... es su animal (su signo zodiacal)»?. Se han 
descubierto también algunos consejos astrológicos como éste: 
«Marte, en triángulo con Júpiter y Saturno, trae una gran fortuna y 
muchas empresas y ganancias...». 


Bajo el influjo de las nuevas concepciones geográficas y astro- 
nómicas cambió también la idea que la gente se había forjado del 
mundo. La tierra no era considerada ya como una superficie plana 
sobre la que se levanta el arco del cielo y teniendo por debajo el 
mundo subterráneo. Se la consideraba más bien como una esfera, 
rodeada de las siete esferas planetarias y por el cielo de las estrellas 
fijas. En el momento de morir, las almas de los hombres, abando- 
nando el cuerpo, suben a través de las diversas esferas purificándose 
y perfeccionándose progresivamente. Esta concepción se refleja en 
los viajes de personas privilegiadas al mundo celestial, que se nos 
narran en los apócrifos del Antiguo Testamento, entre los que 
adquirió una fama especial el libro de Henoc. Quizás sea contra 
estas concepciones contra las que toma una posición polémica el 
cuarto evangelista cuando, al final del prólogo, afirma solemne- 
mente que «a Dios nadie lo ha visto» (Jn 1, 18). 


Además de a la astrología, se recurría también con frecuencia a 
la magia y a la hechicería. De las arenas de Egipto han salido a luz 
muchísimas fórmulas mágicas misteriosas, con palabras larguísi- 
mas, imposibles de pronunciar, con nombres de divinidades saca- 


9 Filóstrato, Vida de Apolonio de Tiana, IV, 20. 
7 Horóscopo 1, fragmento 2. 
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dos de todas partes. También aparece en ella el nombre de Yahvé en 
la forma «Yaeo» o «Yao», así como el nombre de Jesús en los 
conjuros contra las potencias maléficas. En la iglesia primitiva en- 
contramos el nombre de Jesús utilizado por algunos exorcistas 
ambulantes judíos como conjuro (Hch 19, 13); incluso durante el 
ministerio del mismo Jesús, su nombre fue utilizado por un judío 
que no pertenecía a su grupo (Mc 9, 38-40). Para descalificar a una 
persona, se la llamaba «hacedor de magia». El mismo Jesús durante 
su vida pública fue descalificado de este modo (Mt 12, 22-32; Mc 3, 
20-30; Lc 11, 14-23). En el siglo II, el filósofo Celso acusó a Jesús 
de haber ido a Egipto para aprender allí las artes mágicas y haber 
vuelto de allí tatuado. También era mago Simón de Samaría, descri- 
to en el libro de los Hechos (8, 9-24). Había asimismo judíos que 
practicaban la magia, como el mago judío Bar Jesús, con el que se 
encontró Pablo en la corte del gobernador de Chipre, Sergio Paulo 
(Hch 13, 6-10). 


Con esta concepción del mundo, en la que el hombre se siente 
inseguro y amenazado continuamente por las potencias espirituales 
y celestiales, la fe cristiana tenía que sentirse como una liberación 
del hombre de «los elementos de este mundo» (Col 2, 20-23). Y se 
explica así que Pablo luche contra los que estaban todavía ligados 
de alguna manera a estas prácticas supersticiosas, olvidando la fe en 
un Dios creador y redentor (Col 2). 


Las religiones mistéricas y la gnosis 


Pero había en el mercado religioso del helenismo otras religio- 
nes mucho más atractivas que la religión tradicional, con todo su 
apéndice de prácticas supersticiosas y toda su afición por lo maravi- 
lloso. Religiones que, en vez de la liberación parcial de un mal 
momentáneo, de la enfermedad, de las amenazas del destino o de 
peligros similares, prometían una liberación total del hombre y le 
aseguraban no ya una felicidad o un éxito transitorio, sino una 
salvación que superaba incluso el miedo a la muerte. Ofrecían ade- 
más una relación vivificante con un dios personal, como no se daba 
nunca en la religión tradicional. Eran las religiones mistéricas. La 
palabra «misterio» (mysterion) indicaba antiguamente los ritos reli- 
giosos, pero en la época helenista había pasado a significar «ritos o 
cultos secretos», que solamente debían ser conocidos por los inicia- 
dos. Las religiones mistéricas tenían algunos elementos fundamen- 
tales en común: 1) Un mito original, que se refería al dios o a la 
diosa protagonista, pero que respondía a los problemas fundamen- 
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tales del ser humano: el sentido de la vida, la vida futura y también 
en ocasiones un compromiso moral. El mito se identificaba muchas 
veces con la proximidad de las estaciones y por consiguiente con el 
renacer de la vida y con su muerte aparente para volver a nacer una 
vez más. Su contenido no se realiza nunca, sino que vuelve a pro- 
ponerse siempre de nuevo, como el sucederse de las estaciones*, 2) 
En segundo lugar, había siempre un rito de iniciación, que se lleva- 
ba a cabo después de un período más o menos largo de prepara- 
ción; a través de él se llegaba a participar del poder salvífico original 
del mito y se recibía un conocimiento o, mejor dicho, una expe- 
riencia particular del mundo trascendente. 3) Una reactualización 
ritual de la iniciación para los iniciados, que participaban de nuevo 
del poder salvífico de la divinidad celebrada, 


Las religiones mistéricas eran capaces de adaptarse a las necesi- 
dades del momento y de los devotos que se acercaban a ellas. 
Quizás precisamente por este vínculo tan ligero con el cambio de 
los tiempos y por su tolerancia recíproca, gracias a la cual podía 
uno pertenecer a varias religiones distintas, estas religiones esotéri- 
cas desaparecieron con la caída del imperio romano y con el triunfo 
del cristianismo. Los propios griegos, que entraron en contacto 
durante la época helenista con las religiones orientales, conocían y 
practicaban ya los misterios, hasta el punto de que es posible distin- 
guir los misterios griegos de los orientales. 


Dionisos era desde hacía mucho tiempo la divinidad con la que 
los devotos comunicaban en los excesos de la embriaguez, que 
llevaba a los fieles al delirio y al éxtasis (mania). En el siglo II a. C., 
los misterios de Dionisos (= Baco) habían intentado penetrar en 
Roma, pero encontraron una fuerte oposición por sus excesos. À 
los adeptos de este culto mistérico se les reprochaba «que no consi- 
deraban nada como pecado y que era esto precisamente su mayor 
acto religioso. Los hombres pronunciaban oráculos como demen- 
tes... Las mujeres, disfrazadas de bacantes, corrían hacia el Tíber 
con los cabellos sueltos y con antorchas encendidas que sumergían 
en el agua y volvían a sacar llameando, puesto que había en ellas 
azufre natural y cal viva. Se decía que los hombres eran arrastrados 
entonces por los dioses» ?, Por el contrario, en el mundo helenista, el 
culto a Dionisos encontró un inmenso éxito, ya que respondía a las 
aspiraciones esenciales del mundo oriental. El rey seléucida Antío- 


* Salustio, filósofo neoplatónico, De ders et mundo, 4 
? Tito Livio, Ab urbe condita, 39, 13. 
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co IV Epífanes introdujo las fiestas dionisíacas incluso en Jerusalén 
(2 Mac 6, 7). 


El orfismo era una religión mistérica para hombres refinados, 
que rechazaban las condiciones cósmicas y políticas de la religión 
oficial; esta religión respondía a las aspiraciones más elevadas del 
hombre. Por eso precisamente dejó huellas en los principales auto- 
res griegos, entre ellos Platón*”. El orfismo debía su nombre a 
Orfeo, héroe legendario prehomérico, que había ido a proponer el 
culto de Apolo a los tracios y fue matado allí por las mujeres, 
debido a sus críticas al culto de Dionisos. La doctrina órfica estaba 
escrita en textos sagrados llamados «discursos sagrados» (hieroi 
logoi). El mito era bastante complicado. De todas formas, el hom- 
bre pertenecería a una raza decaída, pero llevaba dentro de sí una 
chispa de la divinidad, que podía reavivarse participando de los 
ritos de iniciación y esforzándose por adquirir un grado elevado de 
pureza física y moral. Oponían la materia a lo divino, el cuerpo al 
alma; creían en la reencarnación, que dependía de la conducta mo- 
ral y podía continuar hasta la inmortalidad. 


Pero los misterios más famosos de la época helenista eran los 
misterios eleusinos, el culto de Isis y Ostris, el culto de Cibeles y 
Attis y la religión de Mitra. 


Los misterios eleusinos se celebraban en Eleusis, una ciudad a 
unos 20 km. al oeste de Atenas. El mito cuenta que Coré (Proserpi- 
na), hija de Deméter, diosa de la vegetación, había sido raptada por 
el Hades (Plutón), señor del mundo subterráneo. Zeus tuvo com- 
pasión de la madre, que la buscaba desesperadamente, y se decidió 
que Coré estaría con su madre en la tierra durante ocho meses, 
mientras que los otro cuatro meses los pasaría en el mundo subte- 
rráneo con Plutón. El mito representa el nacimiento y el crecimien- 
to de los frutos y de los cereales que, una vez recogidos, se colocan 
en subterráneos, así como la sucesión de las estaciones. Deméter, 
buscando a su hija Coré, que se había perdido, pasó por Eleusis en 
donde fue acogida cortésmente por su rey. Como recompensa, ella 
le enseñó al rey de Eleusis el arte de cultivar los cereales y lo inició 
en sus misterios. Los iniciados gozarían de un lugar privilegiado en 
los campos elíseos. Podían participar todos en ellos, con tal que 
supieran griego y no hubieran sido asesinos, 


El culto de Isis y Osiris procedía de Egipto. En la época helenis- 
ta, los reyes tolomeos identificaron a Osiris con Serapis (y más 


10 Protágoras, 316d; Cratilo, 400c. 
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tarde con Zeus), e hicieron democrático el culto, abriéndolo a to- 
dos, mientras que antes estaba reservado tan sólo a los sacerdotes: 
rasgo típico de la cultura helenista. El mito contaba lo siguiente: 
Osiris era un rey divino que reinaba en tierras del Nilo; su herma- 
no Ser (Tifón) lo invitó a echarse, durante un banquete, en un cajón 
hecho anteriormente a su medida; cerró el cajón y lo tiró al Nilo, 
haciéndose con el poder. Isis, hermana y esposa de Osiris, se 
puso en su busca. Al enterarse, Set hizo desmembrar el cuerpo de 
Osiris en catorce trozos, diseminándolos por el país, pero Isis los 
fue encontrando y restituyó la vida a Osiris, que fue entronizado 
como rey del mundo subterráneo y juez del más allá. Isis, fecunda- 
da por Osiris, dio a luz a Horus (el sol). Mientras que originalmen- 
te era un culto agrario (celebraba la muerte y la reanudación de la 
vida en los campos), se convirtió más tarde en un culto que expre- 
saba el paso de los hombres a una vida divina a través del sufrimien- 
to y de la muerte. Fue sobre todo el culto de Isis, como diosa madre 
que lleva en sus brazos al pequeño Horus, el que alcanzó mayor 
difusión en el imperio romano. Isis fue celebrada y venerada como 
la belleza de todos los dioses y como aquella que lo comprendía 
todo en sí misma. Es famoso el himno a Isis, conservado por Apu- 
leyo en sus Metamorfosis, que la invoca de este modo: «Oh tú, 
santa, perpetua salvadora del género humano; tú, siempre amable- 
mente dispuesta a consolar a los mortales, que muestras a los po- 
bres en sus sufrimientos el dulce cariño de una madre» (11, 25). La 
iniciación en los misterios de Isis comenzaba con una breve ins- 
trucción y un baño de purificación; luego transcurrían diez días de 
abstinencia, sin comer carne ni beber vino. El día décimo, el neófito 
era revestido con una vestidura de lino, y al atardecer era llevado al 
santuario. Apuleyo describe la experiencia del iniciado en el mo- 
mento culminante, que es el de la visión: «Llegué hasta los confines 
de la muerte y pisé los umbrales de Proserpina (evocación de la 
muerte), atravesé todos los elementos y regresé luego. A media 
noche, vi brillar el sol con una blancura deslumbradora y me acer- 
qué cara a cara a los dioses de abajo y a los de arriba, adorándolos 
en la mayor intimidad» '', El «mista» recibía las fuerzas divinas y, a 
la mañana siguiente, se presentaba ante el pueblo con doce vestidos 
y una estola olímpica, adornado como el dios sol, hijo de Isis. En 
adelante tendría que seguir los preceptos morales de Isis para poder 
ser juzgado favorablemente en el más allá por Osiris. La religión de 
Isis ejercía una gran fascinación, porque sabía conjugar el culto con 
una gran seriedad moral en sus seguidores, 


1 Metamorfosis 11, 23. 
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El culto de Cibeles y Attis procedía de Frigia. En el ambiente 
helenista asimiló algunos elementos del culto a Dionisos, como las 
danzas frenéticas que llevaban al éxtasis. El mito contaba lo si- 
guiente: Cibeles, la gran diosa madre de las montañas, se enamoró 
del pastor Attis y se desposó con él; pero Attis se encontró luego 
con la maravillosa ninfa Sagarite y rompió las promesas con Cibe- 
les, la cual se llenó de ira y mató a la ninfa. Attis, enloquecido de 
dolor, para autocastigarse se castró y fue transformado en pino, 
árbol de Cibeles, que representaba al muerto Attis. Pero Cibeles lo 
despertó a una nueva vida y se marchó triunfante con él en una 
cuadriga tirada por leones. Este culto se celebraba al sonido de 
instrumentos musicales y de danzas frenéticas que llevaban al éxta- 
sis. La iniciación intentaba hacer revivir la experiencia de Attis: de 
muerte y de regreso a la vida. El sacerdote iniciando bajaba a una 
profunda fosa, cubierta de tablas agujereadas; sobre ellas se sacrifi- 
caba a un toro, cuya sangre se derramaba sobre el cuerpo del ini- 
ciando, extendido por debajo. Una vez muerto el animal, el sacer- 
dote iniciado volvía a salir de la fosa como renacido a una nueva 
vida. Había vivido el destino de muerte de la divinidad y había 
adquirido energías salvíficas y vitales. En el siglo II a. C., este culto 
fue prohibido en Roma por sus excesos, pero en tiempos del empe- 
rador Claudio (41-54 d. C.), debidamente adaptado a las costum- 
bres romanas, consiguió imponerse; la fiesta de la diosa Cibeles 
duraba seis días con ceremonias públicas y fiestas populares. 

La religión de Mitra obtuvo un éxito enorme en el mundo 
romano del siglo II al IV. Tan sólo en Grecia no pudo introducirse, 
ya que procedía de Persia, la antigua enemiga de los griegos. En 
Roma se han encontrado hasta 100 santuarios («mitreos») y 16 en 
Ostia; se han encontrado otros muchos a lo largo de todas las 
fronteras del imperio: en Alemania e Inglaterra, Los iniciados po- 
dían ser solamente hombres. Era una religión del orden, de la 
obediencia, del compromiso moral; por eso se adherían a ella sobre 
todo los soldados, los funcionarios del imperio y las familias aristo- 
cráticas. Religión de origen iranio, se formó en la época helenista y 
logró implantarse solamente cuando llegó a occidente, en donde 
con su dinamismo y su capacidad de asimilación representó un 
serio adversario de la iglesia hasta el siglo IV. Como signo de la 
victoria de Cristo sobre Mitra, en muchos lugares se levantaron 
iglesias sobre precedentes mitreos, como en Roma la basílica de san 
Clemente. El mito contaba lo siguiente: Mitra, dios de la luz, había 
matado al blanco toro cósmico, trayendo así al mundo la energía y 
la luz. El rito de iniciación se relacionaba con el sacrificio del toro y 
la victoria de Mitra. El iniciado, cubierto de sangre, accedía a una 
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nueva vida, que suponía el paso de las tinieblas a la luz eterna, y 
participaba en un banquete en donde se consumían la carne y la 
sangre del toro inmolado. Comenzaba de esta manera un camino 
de perfección que pasaba por siete etapas sucesivas, señaladas todas 
ellas por el progreso moral del iniciado, marcado por un nuevo 
rito. La organización y la autoridad se constituían a partir de la 
perfección alcanzada y verificada mediante una prueba. 


Los historiadores de la religión han buscado en el Nuevo Testa- 
mento una influencia de las religiones mistéricas, sobre todo en el 
bautismo, tal como es concebido por Pablo en Rom 6, 1-5: partici- 
pación del bautizado en el misterio de la muerte y resurrección de 
Jesús. El comportamiento de los corintios, bautizados por Pablo, 
para con él se parece un poco a las relaciones que se establecían 
entre los iniciandos y el mistagogo; pero Pablo se muestra crítico 
en este sentido (1 Cor 1, 12). En todo caso, hay que destacar dos 
diferencias fundamentales: 1) los sacramentos cristianos apelan, no 
ya a un mito, sino a un hecho histórico muy concreto: la cruz de 
Jesús; 2) además, en el Nuevo Testamento, «misterio» no es utiliza- 
do nunca para indicar los sacramentos; este término aparece más 
bien en un trasfondo apocalíptico. El misterio es el plan de salva- 
ción de Dios en la historia, que se revela en la persona de Jesús. 
Pero a los que miraban las cosas desde fuera, también la religión 
cristiana podía presentarse como una de las religiones mistéricas, 
que procedían de oriente. 


Con las religiones mistéricas podía compararse de alguna mane- 
ra la mística gnóstica pagana, que nos documenta el Corpus Herme- 
ticum. También aquí hay un mito de los orígenes, del que depende 
el conocimiento del camino de la salvación. Lo que pasa es que en 
este caso se llega a la salvación, no ya mediante una iniciación 
cultual, sino más bien por un camino que podríamos llamar místi- 
co: una transformación que diviniza al hombre. El problema de 
una gnosis precristiana todavía está abierto, aunque son cada vez 
más numerosos los autores que la admiten. Vale por tanto la pena 
conocer algo de una forma de gnosis, cuya documentación se puede 
hacer remontar tan sólo hasta el siglo II-III d. C.: el llamado Cor- 
pus Hermeticum, constituido por 18 tratados de carácter sincretis- 
ta; el Corpus no representa por tanto un grupo homogéneo o una 
especie de iglesia mística pagana, como pensaba Reitzenstein. Su 
lugar de origen parece que es Egipto, en donde se ha encontrado 
también la famosa biblioteca gnóstica de Nag Hammadi. El dios de 
la revelación en estos tratados es precisamente Hermes trismégisto 
(tres veces grande: grandísimo o máximo), identificado con el dios 
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egipcio Tot. Hermes, mensajero de los dioses, fue considerado en 
la época helenista como el dios de la sabiduría, que revela a los 
hombres los secretos divinos. 


En el Corpus, los tratados más conocidos por su consistencia y 
coherencia son: el 1, llamado «Poimandro» (el pastor) y el XMI, 
titulado «De la regeneración». Poimandro es el mediador de la 
revelación y de la iniciación mística. Se presenta al que ha de ser 
iniciado con estas palabras: «Yo soy Poimandro, el espíritu de la 
suprema sabiduría». Cuando Hermes le pregunta qué es lo que 
quiere conocer el iniciando, éste responde: «Quiero conocer los 
seres, su naturaleza, y conocer a Dios». Viene a continuación el 
relato del mito de los orígenes: el dios padre trascendente da origen 
por emanación al logos, que a su vez forma al mundo. Dios padre 
engendra luego a un segundo hijo, el demiurgo, dios del fuego y del 
viento, que modela a los siete regentes y las siete esferas celestiales 
o planetarias, que determinan el destino de los seres vivientes. Apa- 
rece luego un tercer personaje, el hombre celestial o el hombre 
arquetipo, que hace pensar en el Antiguo Testamento: «Pero el 
Espíritu, que es luz y vida, el Padre de todas las cosas, engendró a 
un hombre semejante a él, al que amó como a su propio hijo; era 
muy hermoso, ya que reproducía la imagen del Padre, de forma 
que Dios amó así a su misma imagen. Le sometió la creación ente- 
ra» (CH 1, 12). Pues bien, este hombre perfecto, celestial, al pasar a 
través de la esfera de los cielos y al llegar a la de la luna, se asomó a 
la tierra y su imagen bellísima se reflejó sobre ella, en el agua. La 
naturaleza se impregnó de ella y él mismo amó su imagen reflejada 
en la naturaleza y quiso habitar en la tierra. En aquel mismo mo- 
mento se realizó su voluntad. «Entonces la naturaleza, al recibir al 
amado, se apretó a él y los dos se unieron y se amaron» (CH 1, 14). 
De esta manera se hizo varón y mujer y quedó compuesto de 
cuerpo mortal y de alma inmortal. Para salvarse, el hombre tiene 
que liberar de las tinieblas y de la materia la chispa de luz, aprisio- 
nada, que procede del hombre celestial. El alma, para salvarse, tiene 
que recorrer en sentido inverso el camino de la caída, e ir dejando 
de esfera en esfera todo lo que le pesa como carga. Una vez supera- 
das las siete esferas, el alma llena de gozo penetra en la esfera 
octava, en donde todo es alabanza del Padre. Se trata del éxito, de la 
divinización. La muerte, en esta perspectiva, es una liberación de 
las condiciones materiales y el último impulso hacia el mundo de la 
luz. 


Encontramos también elementos gnósticos dentro del Nuevo 
Testamento. Los padres de la iglesia vieron en Simón Mago (Hch 8, 
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9-24) al fundador del gnosticismo. Pablo pone en guardia a sus 
cristianos contra los predicadores sincretistas (Col 2, 8-9. 16-23); 
así se observa también en las cartas pastorales, en la de Judas y en la 
2 Pe, donde se habla de falsos doctores. También el Apocalipsis, 
hacia finales del siglo 1, conoce a los «nicolaítas» que operan en el 
Asia Menor (2, 6.14-15. 20-24). Pero son especialmente las cartas 
de Juan las que dan testimonio de ciertos elementos pregnósticos 
en el ambiente del Asia Menor (1 Jn 2, 18-19.22; 4, 1-13; 2 Jn 7-11). 
Los falsos profetas niegan que Cristo haya venido en la carne, que 
haya muerto en la cruz (1 Jn 5, 6). Todos estos rasgos serán luego 
los típicos del docetismo. De todas formas, es difícil reconstruir un 
mito gnóstico en el siglo 1. Todos reconocen la exagerada impor- 
tancia que le ha dado a este tema R. Bultmann, que utiliza como 
fuente el mandeísmo, una secta emparentada con la gnosis. El gnos- 
ticismo, con sus diversos sistemas complicados, sólo destaca con 
cierto relieve en la segunda mitad del siglo II. 


La filosofía popular 


Un último elemento característico del mundo cultural helenista 
es la filosofía popular, que intentaba también responder a los pro- 
blemas que se planteaba el hombre inquieto del siglo I. En contra 
de la corrupción que reinaba por todas partes, la filosofía ofrecía 
sus predicadores itinerantes, que predicaban una moral severa, con 
elementos neopitagóricos, cínicos y sobre todo estoicos. 


Pablo se encuentra en Atenas con filósofos epicúreos y estoicos 
(Hch 17, 18), que representan a las dos escuelas filosóficas más 
conocidas del siglo I. En su discurso, Pablo cita a un poeta de 
Cilicia, Arato (315-240/239 a. C.), filósofo estoico que había escri- 
to un poema en hexámetros titulado Phaenomena, que se había 
hecho muy popular. Además, Pablo utiliza a menudo en sus cartas 
el método de la diatriba cínico-estoica a la hora de argumentar. Los 
cínicos fueron los que la habían introducido, cuando se entretenían 
como filósofos itinerantes con el público en un diálogo donde cada 
una de las dos partes sostenía tesis opuestas, hasta lograr que preva- 
leciera la opinión del filósofo. Este método fue asumido también 
por los estoicos; por eso se le llamaba diatriba cínico-estoica. En su 
forma mejor está documentada en los Diálogos de Epicteto, recogi- 
dos por su discípulo Arriano. Reproducimos uno de ellos: 


«Comienza Epicteto: 
— Vete y saluda a alguien. 
- Lo saludo. 
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— ¿Cómo? 

— Con educación. 

— Pero te ha dado con la puerta en las narices. 

— Como todavía no he aprendido a entrar por la ventana, cuando 
veo la puerta cerrada, no me queda más remedio que irme o pasar por 
la ventana. 

— Pero háblale. 

— Le hablo. 

— ¿De qué manera? 

= Con educación. 

— Pues bien, no has obtenido nada. ¿No era ésta tu misión? No, 
sino la suya. ¿Por qué quieres entonces arrogarte lo que pertenece a 
otro? Acuérdate siempre de lo que te toca a ti y de lo que les toca a los 
otros. Y así no te verás afectado» *?. 


Las escuelas filosóficas de la época helenista tenían algunos 
caracteres en común: 1) intentaban responder a la crisis de la ciu- 
dad-estado, ligada originalmente a su orden estatutario y a sus 
dioses; pues bien, en lugar de las pequeñas ciudades-estado, era el 
mundo entero el que se concebía como una inmensa ciudad-mundo 
(cosmópolis) y había que buscar unos principios universales, que 
respondiesen a la nueva conciencia en una dimensión cósmica; 2) 
en segundo lugar, todas ellas estaban interesadas, más que en inven- 
tar sistemas abstractos de ideas, en hallar un nuevo modo de vi: 
práctico, una serie de comportamientos basados en una concepción 
nueva del cosmos, de Dios y del hombre. 





Nos limitamos aquí a presentar las dos escuelas filosóficas que 
se recuerdan en los Hechos: el epicureísmo y el estoicismo. 


El epicureísmo es la escuela filosófica fundada por Epicuro 
(342-270 a. C.). Natural de Samos y educado en Atenas, adonde se 
dirigió a los 18 años, fundó allí una escuela el año 306 a. C. Pragma- 
tista, Epicuro abraza en física una teoría atomista, que aplica tam- 
bién al alma. También el alma está compuesta de un cierto número 
de átomos, que se mantienen juntos gracias a un determinado mo- 
vimiento, Cuando este conjunto se rompe, se muere. Es célebre la 
frase de Epicuro sobre la muerte, que no es nada para nosotros, 
«porque, mientras existimos, la muerte no existe; y cuando llega la 
muerte, no existimos nosotros». Quizás por esto Flavio Josefo 
equipara a los saduceos con los epicúreos, por no creer precisamen- 
te en la resurrección. En cuanto a la moral, Epicuro ponía el fin del 
hombre en la búsqueda del placer, es decir, en satisfacer los propios 


22 Diatr., II, 6, 6-8. 
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justos deseos; no ya en el placer en su sentido peyorativo, sino en 
un sentido estético y racional. El hombre alcanza el estado de 
bienestar cuando llega a la verdadera sabiduría y sabe hacer en cada 
ocasión la opción justa. En efecto, hay tres clases de deseos: 1) los 
naturales y necesarios; 2) los naturales, no necesarios; 3) finalmen- 
te, los producidos por opiniones equivocadas. Se necesita por tanto 
un discernimiento para escoger una vida regulada por la razón, que 
lleve a la ataraxia, o sea, a la ausencia de turbación en la satisfacción 
de los propios justos deseos. Para ello era preciso abandonar los 
cargos públicos y retirarse a la vida privada. El epicureísmo fue una 
filosofía para grupos selectos; nunca fue popular, pero alcanzó una 
gran difusión en el mundo culto romano (Lucrecio, Horacio y 
Luciano). Evidentemente, semejante filosofía eudemonista, donde 
la verdad era considerada como el camino para la felicidad, no 
podía encontrar más que un eco polémico en la fe cristiana (1 Cor 
15, 32; 1 Tes 4, 9-11). 


El estoicismo se designa de este modo por el lugar en donde la 
escuela había encontrado su ambiente: el pórtico pintado (stoa) del 
ágora de Atenas. Los estoicos se negaban a ver en el placer el único 
camino para darle un sentido a la vida. Los fundadores de la escuela 
procedían de oriente: Zenón (336-263 a. C.), Cleantes (331-232 a. 
C.) y Crisipo (281-208 a. C), jefes respectivamente de tres orienta- 
ciones diversas. A lo largo de los siglos, el estoicismo fue cambian- 
do mucho. La stoa reciente, la del siglo 1-11 d. T., se distingue de la 
antigua porque concede una importancia primordial a la ética. Pero 
la concepción del mundo y de la naturaleza es la misma. El univer- 
so es un sistema cerrado y ordenado según la ley natural. En su 
centro está el logos divino, que es la forma o el alma del mundo (el 
fuego), mientras que el mundo material (la tierra y el agua) es como 
su cuerpo, El logos impregna todo el universo, incluso el alma del 
hombre; la razón de éste es una chispa del logos. Según esta cosmo- 
logía, el hombre tiene que vivir en armonía con el universo, si- 
guiendo la ley natural y ocupando el puesto que le asigna en el 
mundo su parte de razón. La stoa no ataca a la religión, pero la 
desmitifica, considerando a las diversas divinidades como manifes- 
tación del mismo Dios, identificado con Zeus, e interpretando los 
mitos de forma alegórica. 


Filón, seguido a su vez por los padres alejandrinos, asumirá 
precisamente este método alegórico para interpretar la Biblia. Dios 
es único, aunque se le interprete de forma panteísta como alma del 
mundo. Cleantes revela esta tendencia al monoteísmo en su famoso 
himno a Zeus, que comienza de este modo: «Zeus, el más glorioso 
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de los inmortales, con mil nombres (los nombres de las diversas 
divinidades), soberano del universo; tú, origen de la naturaleza, 
que gobiernas todas las cosas según la ley, ¡salve! Eres tú al que 
todos los hombres tienen que invocar, ya que han nacido de tu 
estirpe. Sólo al hombre concediste la palabra, entre todo cuanto 
vive y se mueve sobre la tierra. ¡Alabanza a ti! Siempre cantaré tu 
poder». 


En cuanto a la relacion ética del hombre consigo mismo y con el 
mundo, el estoicismo predica la igualdad fundamental de todos los 
hombres, sea cual fuere la clase social a que pertenezcan. El hombre 
es un ser social; por eso la familia y el estado son el terreno en que 
el hombre tiene que desarrollar su tarea en la tierra. También los 
principios que regulan la convivencia humana tienen que buscarse 
en la ley natural. El ideal de una vida en conformidad con la natura- 
leza se realiza en el sabio estoico por medio de la libertad interior 
de todo lo que en este mundo puede condicionar al ser humano: no 
le interesan los bienes exteriores, sino el bien interior de su perso- 
na, y por eso mismo no se siente sacudido por las desgracias, las 
enfermedades y los dolores. No hay nada que pueda turbarlo. Es 
libre de las pasiones (apatheia), y el destino puede disponer de él 
como quiera. Todo lo que le ocurra lo considera como voluntad 
divina y se somete a ello. Con la muerte se despide del teatro de 
esta vida sin queja y sin amargura, sino más bien dando gracias a 


Dios por todo lo que le ha dado. 


Este ideal ético tan riguroso era admirado también por los ju- 
díos y los cristianos. En efecto, Flavio Josefo equipara a los estoi- 
cos con los fariseos, a los que él mismo pertenecía. Por otra parte, 
los cristianos también asumieron varias nociones éticas del estoicis- 
mo, Esta influencia indirecta se observa ante todo en la literatura 
epistolar, Como ya hemos recordado, Pablo en el discurso de Ate- 
nas cita a un filósofo estoico; utiliza además las nociones estoicas 
de «conciencia» y de «ley natural». Igualmente se encuentra en 
línea con el estoicismo cuando proclama iguales a todos los hom- 
bres (Rom 10, 12; Gál 3, 28; 1 Cor 12, 13; Col 3, 11). La novedad 
paulina está en contemplar esta unidad, no como obra del logos 
divino alma del mundo, sino en Cristo, Hijo de Dios que ha entra- 
do en la historia humana. De todas formas, el estoicismo habría de 
tener una influencia todavía mayor en el monaquismo cristiano. La 
doctrina estoica fue aceptada también por el imperio romano como 
la que podía dar un significado y por tanto una justificación a la 
unidad del imperio, así como a la elección para emperador del 
hombre con mayor capacidad para gobernar y para ser el servidor 
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de todos. Esta idea fue la que guió la elección de los emperadores 
durante un siglo a partir de Nerva y de Trajano. 


El ambiente cultural helenista filosófico, religioso y social- fue 
asumido sustancialmente por la república romana y más tarde por 
el imperio, utilizando aquellos elementos que estaban más en con- 
sonancia con él y rechazando las formas más extremistas, como el 
cinismo en filosofía y algunas religiones mistéricas en su forma más 
original, es decir, todo lo que podía ser fuente de desorden. Pero se 
aprovechó más aún de ello la iglesia primitiva. La unidad política 
del gran imperio, las fáciles comunicaciones por tierra y por mar, la 
relativa tolerancia religiosa, la búsqueda de la salvación de un pue- 
blo inquieto, fueron otros tantos elementos que facilitaron la difu- 
sión del cristianismo. Lo que la fe cristiana rechazaba con decisión 
y energía eran todas las formas religiosas paganas de cualquier 
género que fuesen. Desde este punto de vista, junto con el judaís- 
mo, el cristianismo era distinto de todas las demás religiones. Era 
una fe, la fe en una revelación histórica única. Mientras que estaba 
abierta a todos los hombres, se mostraba inexorablemente cerrada a 
cualquier intento de sincretismo religioso. 





2 


El ambiente romano 
de la política 


Ya en la última parte del Antiguo Testamento, la que está escri- 
ta en griego, aparecen los romanos, concretamente en el primer 
libro de los Macabeos (8, 1-17). Se habla allí entre otras cosas de la 
aparición del poder romano en oriente en lucha contra los últimos 
herederos del imperio helenista: la derrota de Antíoco III en Mag- 
nesia (190 a. C.) y el consiguiente tributo al que se vio sometido. 
También se recuerda su gobierno central republicano, constituido 
por el senado con un consejo de 320 hombres. Este relato está en 
función del «tratado de amistad» que Judas Macabeo solicitó y 
obtuvo del senado romano como apoyo en su lucha de liberación 
contra Antíoco IV Epífanes. Aquella superpotencia política, que 
era considerada pof los macabeos como amiga y a la que se pedía 
ayuda, destruiría, unos 200 años más tarde, a Jerusalén y el templo 


(70 d. C.). 


En el Nuevo Testamento se recuerda también, especialmente en 
Lucas, a Roma (Hch 18, 2; 19, 21; 23, 11; 28, 14.16; Rom 1, 7.15; 2 
Tim 1, 17), a los romanos (Jn 11, 48; Hch 2, 10; 16, 21.37-38; 22, 
25.26.27.29; 23, 27; 25, 16; 28, 17) y la lengua romana, o sea, la 
latina (Jn 19, 20 y quizás Lc 23, 38). Los acontecimientos principa- 
les de la vida de Jesús y de la iglesia primitiva están relacionados 
con acontecimientos y autoridades del imperio romano. Recoge- 
mos sólo algunos textos a título de ejemplo, en los que se habla de 
los emperadores romanos: 


«En aquellos días salió un edicto de César Augusto ordenando el 
censo de toda la tierra. Este primer censo se hizo siendo Quirinio 


gobernador de Siria» (Lc 2, 1). 


«Era el año décimo quinto del reinado de Tiberio César; Poncio 
Pilato era gobernador de Judea, Herodes era tetrarca de Galilea y su 
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hermano Filipo de Idumea y Traconítide; Lisanias era gobernador de 
la provincia de Abilene...» (Lc 3, 1). 

«Dad al César (el emperador era entonces Tiberio) lo que es del 
César y a Dios lo que es de Dios» (Mc 12, 17). 

«Después de esto, Pablo partió de Atenas y fue a Corinto, en 
donde se encontró con un judío llamado Aquila, natural del Ponto, 
que acababa de llegar de Italia con su mujer Priscila, porque Claudio 
había ordenado que todos los judíos se fuesen de Roma» (Hch 18, 
1-2). 

El sanedrín se reúne para resolver el caso «Jesús» y observa: «¿Qué 
hacemos? Este hombre realiza muchos signos. Si lo dejamos seguir así, 
vendrán los romanos y destruirán el lugar y la nación» (Jn 11, 47b-48). 


Así, pues, es necesario conocer la historia romana del siglo I, en 
cuanto que se entrecruza con la del Nuevo Testamento. Para ello 
presentaremos primero un cuadro general de la política de Roma en 
el siglo I, luego las relaciones de Roma con Palestina, y finalmente 
sus relaciones con la diáspora judía. 


1. Roma en el siglo I d. C. 
De la república al principado 


Alejandro Magno había conquistado, en apenas diez años, su 
imperio, que llegaba del Mediterráneo al Indo; Roma, por el con- 
trario, procedió de una forma mucho más lenta, utilizando con 
astuta inteligencia las situaciones locales fortuitas. El historiador 
Polibio, en el siglo II a. C., estaba impresionado por este creci- 
miento de una ciudad-estado, elevada a imperio: un caso único en 
la historia. Y lo atribuía al destino: Roma tenía que dominar el 
mundo. Ante la prueba de la historia, el imperio romano resultó 
mejor que el éxito fulminante de Alejandro. Esto dependió quizás 
también del hecho de que no fue obra de un solo hombre, de un 
capitán y político genial, sino de todo un pueblo guiado por el 
consejo prudente de su senado. Roma se asomó a oriente después 
de las guerras púnicas (264-241 y 218-202 a. C.), que constituyeron 
una piedra miliar en la historia militar de Roma. Con estas largas 
guerras, Roma encontró la manera de renovar sus técnicas y sus 
armas de guerra, y sobre todo se construyó una gran flota, utilizan- 
do lo mejor que le ofrecían las monarquías helenistas. Pero desde el 
punto de vista organizativo, fue todavía más importante la consti- 
tución progresiva del sistema provincial. La primera provincia fue 
Sicilia (241 y 211 a. C.). En el siglo siguiente, Roma fue conquistan- 
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do progresivamente Macedonia, el Asia Menor, el norte de Africa, 
organizándolas en provincias (133 a. C.). El año 63, le tocó la vez a 
la provincia de Siria, conquistada por Pompeyo; el año 31, fue 
conquistado Egipto, después de la batalla de Accio. Con las largas 
guerras de conquista de la Galia, de España y de oriente, contra 
Mitrídates, se fue creando progresivamente un ejército, compuesto 
de militares que hacían de la milicia una profesión. El poder pasó 
así lentamente de la aristocracia a manos de la creciente clase media 
y de los militares, que defendían las fronteras del imperio y compe- 
tían por adquirir cada vez mayor poder en el centro. El siglo I a, C. 
se vio perturbado por múltiples guerras civiles. La creciente gran- 
deza del imperio y el poder progresivo de las legiones romanas 
produjeron, a mitad del siglo I, el ocaso de la república y la apari- 
ción del principado. 


César, después de derrotar a sus enemigos en la batalla de Far- 
salia (48 a. C.), concentró en sí mismo todo el poder; pero precisa- 
mente por ello fue asesinado traidoramente cuatro años después (44 
a. C.). Los vencedores, Bruto y Casio, que representaban a la 
antigua aristocracia, fueron a su vez eliminados y, después de un 
breve triunvirato con Lépido, destacaron Octaviano y Antonio, 
que se dividieron el imperio. A Antonio le tocó el oriente, y vivió 
en Alejandría con Cleopatra. Octaviano gobernó en Roma, en Ita- 
lia y en la parte occidental del imperio. Pero muy pronto chocaron 
los dos soberanos, y la confrontación se resolvió con la batalla 
naval de Accio (31 a. C.), que marcó la victoria definitiva de Octa- 
viano sobre Antonio y Cleopatra, Fue el final de la república y el 
comienzo del principado. 


Italia y las provincias habían sufrido mucho por las prolongadas 
guerras. La unidad de muchas familias se había roto, ya que los 
soldados estaban lejos. La población había padecido grandes pérdi- 
das; la agricultura, el comercio y el tráfico estaban en ruinas. Todos 
esperaban a un soberano capaz de acabar con las guerras y de traer 
finalmente la paz. Este fue precisamente Octaviano, bajo cuyo im- 
perio nació Jesús en el reino de Herodes, satélite de Roma. Octa- 
viano, como emperador, mantuvo el mando del ejército. Honró al 
senado y restableció sus poderes, excluyendo a los no romanos. En 
el 27 a. C. entregó en manos del senado todos los poderes que había 
recibido de él. Pero el senado se los devolvió para que pudiese 
mantener la paz y velar por el bien del estado. Surgía de este modo 
una nueva autoridad, legitimada por el senado. Octaviano era el 
primer ciudadano del estado y, como princeps, dirigía su destino. 
Luego añadió a su nombre el título de Augusto (= sublime), usado 
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hasta entonces sólo para las divinidades, expresando de esta forma 
su incomparable poder político. El año 12 a. C. se le concedió el 
más alto cargo sacerdotal, el de Pontifex Maximus. La serie de 
títulos honoríficos concluyó en el año 2 a. C. con su proclamación 
por parte del senado como Pater patriae. 


El ejército se mantuvo fiel a Octaviano, teniendo en cuenta 
sobre todo que los soldados y oficiales esperaban de él recompen- 
sas y promoción en su carrera. Los enormes gastos para un ejército 
permanente, que repartió por los confines del imperio, se cubrieron 
con la conquista de Egipto, que se convirtió en propiedad personal 
suya. Se preocupó del ejército, pero también del pueblo, importan- 
do grano de Egipto para el proletariado y ofreciendo espectáculos. 
Este período de paz de más de cuarenta años, que Roma gozó del 
31 a. C. al 14 d. C., había sido celebrado anticipadamente por el 
poeta Virgilio, en el 40-41, después de la muerte de los asesinos de 
César, en la famosa cuarta égloga que más tarde los cristianos 
aplicaron a Jesús: 

«El vivirá como un dios y verá a los héroes de los tiempos pasados 
pasear entre los dioses... Regirá al mundo apaciguado con las virtudes 
de su padre (el padre adoptivo de Octaviano había sido César)... ¡Ade- 
lante, querida prole divina, pimpollo de Júpiter! ¡He aquí que se acer- 
can los tiempos en que te elevarás a los más altos honores! ¡Mira la 
enorme masa del mundo exultando y temblando!... ¡Mira cómo todo 
se alegra por el siglo de oro que está a punto de llegar!». 


Una inscripción, encontrada en Priene del Asia Menor, del año 
9 a. C., anunciaba el comienzo del año en el día del nacimiento de 
César Augusto: 


«El día del nacimiento del dios (se refleja aquí la concepción orien- 
tal de que el rey es una revelación o encarnación de la divinidad) fue 
para el mundo el principio de un mensaje de gozo que emana de él». 


Durante el imperio de César Augusto hubo una gran actividad 
en las obras públicas: se construyeron nuevas ciudades, templos, 
teatros, acueductos y sobre todo se renovó la red de comunicacio- 
nes. La policía militar aseguraba la tranquilidad de las vías romanas 
y el tráfico marítimo estaba protegido por la flota imperial. La 
economía y el comercio florecían incluso más allá de los confines 
del imperio. Todos los ciudadanos del imperio podían viajar libre- 
mente. Tan sólo entre una provincia y otra había pequeñas adua- 
nas. Además del bienestar temporal y la seguridad, Augusto inten- 
tó también la reforma religiosa y moral. Un hedonismo desenfrena- 
do movía a muchos a no contraer matrimonio; muchos matrimo- 
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nios no tenían hijos; los divorcios eran frecuentes; la multitud de 
esclavos y esclavas rebajaba más todavía el nivel moral. Augusto 
dictó leyes para proteger a la familia; pero la decadencia de las 
costumbres era irrefrenable, favorecida además por la cultura hele- 
nista, que penetró progresivamente en Roma. Por eso el cuadro tan 
negro descrito por Pablo en su carta a los Romanos (1, 18-32) 
corresponde en larga medida a la realidad. 


La nueva ordenación del imperio, que se había ido consolidan- 
do en el largo principado de Augusto, resultó tan estable que duró 
varios siglos después de la muerte de su fundador (14 d. C.). La 
dinastía julio-claudia, después de la muerte de Augusto, gobernó 
con diversa fortuna hasta el año 67. A Augusto le sucedió su hijo 
adoptivo Tiberio, experto comandante y prudente político, que 
tenía 56 años. Continuó con regularidad y energía la política de su 
padre, pero sin su genio inventivo. Por su carácter severo y cerra- 
do, se creó muchos enemigos. Bajo su mandato fue nombrado 
Pilato prefecto de Judea y de Samaría (26-36 d. C.) y aparecieron en 
su vida pública Juan bautista y Jesús, el primero ajusticiado por 
Herodes Antipas y el segundo crucificado por Pilato. A Tiberio le 
sucedió Calígula (o Cayo o Gayo), que fue nombrado emperador a 
los 25 años (37 d. C.). Se portó como soberano helenista y se rodeó 
de príncipes helenistas disolutos, entre ellos Herodes Agripa I, que, 
por el favor de Calígula, sería nombrado luego rey de Palestina. 
Insensato, envió como legado en Siria a Petronio (38-41 d. C.), con 
el encargo de colocar una estatua suya en el templo de Jerusalén. 
Petronio encontró tal oposición entre las turbas al proyecto impe- 
rial, que hubiera comenzado la guerra si entretanto Calígula no 
hubiera sido asesinado en una conjura de palacio (41 d. C.). 


Los pretorianos aclamaron emperador a Claudio, tío de Calígu- 
la (41-54 d, C.). Fue un emperador prudente y honrado. Mantenía 
mucha correspondencia con los funcionarios de las provincias para 
informarse personalmente de la situación y poder dominarla. Du- 
rante su gobierno, los judíos fueron expulsados de Roma, en el año 
49, por sus desórdenes, causados por «un tal Cresto» *. Entre ellos 
estaban también Aquila y Priscila (Hch 18, 1-2). Como veremos a 
continuación, intervino asimismo en favor de los judíos de Alejan- 
dría. Claudio fue envenenado en el 54 d. C. por su esposa Agripina, 
que quería poner en el trono a su hijo Nerón (54-68 d. C.), con 
apenas 17 años. Mientras se dejó guiar prudentemente por su maes- 


Y Suetonio, Claudius, 25. 
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tro, el gran filósofo Séneca, las cosas fueron bastante bien; pero 
luego, cuando asumió directamente el poder, se entregó a toda clase 
de insensateces, Como Calígula, también a él le gustaba la cultura 
helenista; por eso hizo varios viajes a Grecia. Eliminaba sin escrú- 
pulos a los que le resultaban antipáticos. Durante su gobierno fue 
cuando se desencadenó la primera persecución romana contra los 
cristianos en el año 64. Escogidos por Nerón como chivo expiato- 
rio por el incendio que había devastado a Roma y que los rumores 
populares le atribuían a él, fueron sometidos a suplicios feroces y 
quemados vivos al atardecer para servir de antorchas nocturnas en 
su parque privado. Cometió tantos desaguisados, que se formó una 
fuerte conjura contra él, y él mismo se quitó la vida (68 d. C.). 
Nadie quería creer en su muerte; habia sido tan grande el terror que 
había suscitado Nerón, que se difundió una leyenda según la cual 
habría de volver de oriente. Con él acabó la dinastía julio-claudia. 


Le sucedió la dinastía de los Flavios (69-96), tras el interregno 
de Galba (España), Otón (Roma) y Vitelio (Germania). Vespasia- 
no, proclamado emperador en Palestina (69 d. C.), restableció so- 
bre bases sólidas el principado instituido por Augusto y se lo dejó 
en herencia el año 79 a su hijo Tito, el conquistador de Jerusalén; en 
el 81, al morir Tito, le sucedió su hermano Domiciano (81-96 d. 
C.), que hizo añorar la mansedumbre de Tito y el equilibrio de 
Vespasiano. En efecto, quiso afirmar con fuerza el poder soberano. 
Le halagaban las aclamaciones populares. En las cartas que le envia- 
ban, quería que se le diera el título de «señor nuestro y dios nues- 
tro». Parece ser que los cristianos fueron perseguidos precisamente 
por negarse a este culto imperial. Los romanos no querían un 
tirano, sino un hombre que ejerciese el poder en servicio del estado. 
Por eso, en el 96 d. C., Domiciano cayó víctima de una conjura, y 
con él acabó la dinastía de los Flavios. 


Con la muerte de Domiciano se dio un giro en la elección del 
emperador. El senado eligió a un hombre que descendía de una 
antigua familia romana y respondía al ideal del soberano, inspirado 
en la filosofía estoica: el mejor tenía que gobernar y servir al estado. 
Fue elegido Nerva (96-98 d. C.), que adoptó como hijo al general 
Trajano (98-117 d. C.). Con Adriano (117-138), Antonino Pío 
(138-161) y el filósofo Marco Aurelio (161-168), emperadores to- 
dos ellos admirados de alguna manera, concluye un siglo de direc- 
ción segura e iluminada del imperio romano. 
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La administración imperial 


Con el principado se perfeccionó aquella administración pro- 
vincial que había comenzado con la república senatorial. Los vastos 
territorios del imperio no tenían un único estatuto. La política 
romana era muy dúctil y se adaptaba a las diversas poblaciones con 
gran tolerancia según aquel espíritu cosmopolita que Roma había 
heredado del helenismo, pero al mismo tiempo con aquel sentido 
práctico y equilibrado que era propio del pueblo romano. 


Los habitantes de Italia, después de ásperas luchas, obtuvieron 
los privilegios concedidos a los «ciudadanos romanos». Más tarde 
se les concedieron las mismas ventajas a las colonias romanas como 
Corinto, Filipos, Tróade, Antioquía de Pisidia, etc., territorios 
asignados a los veteranos, y a algunas ciudades francas. Se conoce 
en Palestina la liga de ciudades francas llamada «Decápolis», que 
recuerdan también los evangelios (Mt 4, 25; Mc 5, 20; 7, 31). Cier- 
tos países, ligados a Roma por un tratado de amistad, gozaban de 
una relativa autonomía interna; tal era el reino de Herodes el Gran- 
de y de sus herederos. Egipto era considerado como propiedad 
personal del emperador. Los otros territorios eran bienes del pue- 
blo romano, conquistados con las armas. Por eso sus habitantes 
tenían que pagar tributo. 


Las provincias se dividían en dos categorías: 1) las conquistadas 
antiguamente, en tiempos de la república, eran llamadas «provin- 
cias senatoriales»; dependían oficialmente del senado; su goberna- 
dor, llamado «procónsul», era de rango senatorial; un cuestor le 
asistía para la administración; las provincias senatoriales eran los 
territorios más tranquilos y por eso no se solían estacionar en ellas 
las legiones romanas; 2) las otras provincias eran «provincias impe- 
riales»; se estacionaban en ellas las legiones romanas y dependían 
directamente del emperador, que como tal estaba también al frente 
del ejército; de más reciente conquista, estaban situadas en los 
confines del imperio; estaban gobernadas por senadores, nombra- 
dos por el emperador y destituidos a su antojo; los gobernadores 
estaban asistidos por generales y por diversos procuradores; algu- 
nas provincias imperiales secundarias estaban gobernadas por pre- 
fectos y por procuradores, que disponían de tropas auxiliares y 
tenían un poder limitado; se les privó del derecho de juzgar a los 
ciudadanos romanos (jus gladii) hasta la época de los Severos; qui- 
zás por eso Pablo no pudo ser juzgado por el procurador Festo 
(60-61 d. C.) y apeló a César (provocatio): no se trataba de un 
tribunal superior, sino de un derecho primario de todos los ciuda- 
danos romanos. El título de gobernador romano de Palestina está 
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atestiguado por la inscripción descubierta en el teatro de Cesarea en 
1961, que califica a Pilato como «praefectus». De hecho fue éste su 
título oficial hasta la muerte de Calígula (41 d. C.). Luego fue 
llamado «procurador». Flavio Josefo, en su relato, proyecta este 
título posterior sobre Pilato. El prefecto-procurador pertenecía al 
orden ecuestre. Hay que notar aquí, de pasada, que el trabajo 
misional de Pablo se desarrolló principalmente en las provincias 
senatoriales, más tranquilas: Chipre, Asia, Macedonia, Acaya, Ita- 
lia; tan sólo el Ilírico y España, metas ansiadas, eran provincias 
imperiales. Por el contrario, el desarrollo inicial del cristianismo 
tuvo lugar en la provincia imperial de Siria, a la que pertenecía 
también la prefectura de Judea. 


La administración, para cobrar el tributo, tenía que organizar 
un censo de vez en cuando. Por eso precisamente los censos en 
Palestina fueron siempre un problema crucial. 


Poder y culto imperial 


El poder imperial, soñado por César, adquirió una forma defi- 
nitiva, después de largas luchas y a costa de muchas ruinas, con 
Octaviano Augusto, El lo ejerció con gran habilidad, teniendo en 
cuenta la susceptibilidad de los viejos órganos republicanos y res- 
petando al senado. Puso así unos sólidos fundamentos al imperio, 
que duró varios siglos. 


En oriente, el rey era considerado como la encarnación de la 
divinidad y se le tributaban por consiguiente honores divinos. Los 
reyes helenistas habían sufrido ya esta influencia cultural, que pasó 
también paulatinamente a algunos emperadores romanos. Augusto 
aceptó que fuera divinizado César, y por ello fue llamado «Impera- 
tor Caesaris Divi Filius». Tiberio no aceptó nunca honores divinos, 
pero él mismo se los tributó a Augusto. Al contrario, Calígula, 
Nerón y sobre todo Domiciano se dejaron fascinar por la diviniza- 
ción. Domiciano hizo erigir por todas partes estatuas al emperador; 
en Efeso hizo construir un templo imponente con una estatua suya 
de dimensiones gigantescas. Esta es la situación que parece presu- 
poner el Apocalipsis. 


El culto imperial, que se difundió cada vez más en el imperio 
romano, tenía también intenciones políticas; intentaba dar una 
mayor unidad ideológico-religiosa al imperio. Solamente los judíos 
estaban dispensados del culto imperial, sustituido por el sacrificio 
en honor del emperador en el templo de Jerusalén. Los cristianos, 
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cuando empezaron a distinguirse de los judíos de la sinagoga, per- 
dieron los privilegios políticos, entre ellos el de la exención del 
culto imperial. 


Estatuto jurídico y social 
de los habitantes 


Los habitantes del imperio se dividían en tres categorías: los 
ciudadanos romanos, los hombres libres de las provincias y los 
esclavos. Al principio, sólo los hombres libres residentes en Roma 
gozaban de los privilegios de los ciudadanos romanos: participaban 
de la elección de los magistrados, estaban libres de impuestos, no 
estaban sometidos a los tribunales romanos, no podían ser tortura- 
dos ni condenados a penas infamantes, como la de la cruz. Son 
famosas en este sentido las «orationes» de Cicerón contra Verres. 
Por eso el tribuno Claudio Lisias se llenó de miedo cuando Pablo, 
para evitar la flagelación, le recordó su derecho de ciudadano roma- 
no. Y cuando le confesó: «Yo conseguí esta ciudadanía a un precio 
muy alto», Pablo le contestó: «Pues yo la tengo por nacimiento» 
(Hch 22, 28). Por este mismo motivo, Pablo, en Filipos, golpeado 
con varas sin haber sido procesado, exigió que fueran los magistra- 
dos de la ciudad a liberarlo de la cárcel (Hch 16, 37-38). La ciuda- 
danía romana se extendió a toda Italia y a algunas ciudades de las 
provincias. Pero hay que distinguir entre el derecho de ciudadanía 
con que se pertenecía a una ciudad, del derecho de ciudadanía roma- 
na, que suponía, como hemos dicho, privilegios económicos y jurí- 
dicos. 


Los ciudadanos romanos se dividían a su vez en tres categorías 
o estados: 1) En primer lugar estaba la clase senatorial, compuesta 
de las familias más ricas; de ella procedían los miembros del sena- 
do, que tenía la función de garantizar la continuidad de las tradicio- 
nes romanas. Bajo el imperio, fue poco a poco disminuyendo su 
papel, mientras que aumentaban los privilegios y los títulos honorí- 
ficos de los senadores. Con la llegada del imperio, empezaron a 
entrar en el senado también los caballeros y los provinciales; pero 
el título para pertenecer a él siguió siendo la propiedad de fincas. 2) 
En segundo lugar estaba la clase ecuestre, que en su origen estaba 
constituida por aquellos que, en caso de guerra, podían proporcio- 
nar un caballo, lo cual significaba gozar de una discreta riqueza. En 
el siglo 1, esta clase de «nuevos ricos» estaba en auge. Los grandes 
funcionarios imperiales se reclutaban del orden ecuestre, y se apro- 
vechaban a menudo de su cargo oficial para enriquecerse todavía 
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más; Poncio Pilato pertenecía a esta clase. 3) El resto de los ciuda- 
danos romanos, la inmensa mayoría, pertenecía a la plebe: profeso- 
res, médicos, artesanos, comerciantes, amanuenses, etc. Pablo per- 
tenecía a esta tercera categoría. 


En el cuarto puesto de la escala social estaban los hombres libres 
de las provincias, fuera de Italia, Y finalmente, los esclavos: una 
masa enorme, considerados como propiedad de un amo. En Roma, 
una persona rica tenía que tener por lo menos 12 esclavos. En 
teoría, los esclavos no tenían ningún estatuto jurídico propio y 
verdadero. Por eso podían quedar libres mediante una cantidad 
llevada al templo de un dios (era famoso el santuario de Apolo en 
Delfos), que en realidad se le pagaba al amo. A veces era el propio 
amo el que los dejaba en libertad. Si él era ciudadano romano, 
también lo era el liberto. Especialmente en Roma, donde era mayor 
el número de los esclavos de guerra, muchos de ellos consiguieron 
liberarse y ocupar puestos importantes. Pero la masa general seguía 
viviendo en condiciones lamentables, sobre todo en el campo. Los 
que huían, si eran apresados, eran devueltos a su amo y les espera- 
ban severos castigos (Flm 10-16). 


Ciencia y cultura 


En el imperio romano se cultivaban las ciencias (matemáticas, 
astronomía, medicina, botánica, zoología, filología), heredadas de 
los griegos. Pero los romanos las utilizaron con una orientación 
práctica. En el arte imitaron la arquitectura helenista, aunque desa- 
rrollaron la suya propia, más grandiosa y monumental, pero menos 
graciosa y proporcionada. Se puede ver fácilmente esta diversidad 
en los monumentos que se conservan a lo largo de la costa occiden- 
tal de la actual Turquía (la antigua Jonia), que se convirtió durante 
siglos en la provincia romana de Asia. 


También la educación de los hijos se planificó según el modelo 
griego. Se abandonó la formación militar de los antiguos tiempos, 
prefiriendo la educación humanista griega. Los alumnos se familia- 
rizaban con los grandes autores del pasado, particularmente con las 
obras de Homero. Con la literatura se practicaban también la retó- 
rica, el deporte y la música. Las cartas privadas demuestran la gran 
difusión tanto en oriente como en occidente de la koiné, o sea, de la 
lengua griega, que había perdido su original pureza ática y se había 
convertido en lengua internacional. Por eso se la había simplificado 
y habían entrado en el vocabulario palabras de otras lenguas, como 
ocurre hoy con el inglés. 
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Los que no eran ricos escribían las cartas personalmente en una 
hoja de papiro, que luego doblaban, poniendo al otro lado la direc- 
ción. Los ricos, por el contrario, las dictaban a un escribano, que 
tomaba notas en una tablilla de cera, preparando luego la carta en el 
papiro y presentándola para la firma. Si se trataba de cartas impor- 
tantes, se las dictaba palabra por palabra. El saludo solía ser de 
puño y letra del remitente (Gál 6, 11; 1 Cor 16, 21; Rom 16, 22: 
aquí se menciona al escribano o secretario Tercio; Col 4, 18; 2 Tes 
3, 17). La literatura epistolar del Nuevo Testamento pertenece a la 
cultura internacional del siglo I. 


2. Roma y Palestina en el siglo I 


Del cuadro general del imperio romano, pasamos ahora a consi- 
derar Palestina: un pequeño territorio en los límites orientales del 
imperio, pero que dio mucho que hablar, sobre todo en el siglo 1 y 
comienzos del II d. C. Los libros históricos del Nuevo Testamento 
(evangelios y Hechos) tienen como fondo principal a Palestina. Por 
eso presentaremos en primer lugar la transición de Palestina del 
dominio de los asmoneos al dominio de Roma; expondremos a 
continuación las relaciones de Roma con los Herodes, que domina- 
ron la escena política durante casi tanto tiempo como los asmo- 
neos, es decir, unos 80 años: unos 40, Herodes el Grande y otros 
40, sus hijos y nietos; finalmente hablaremos de los prefectos y 
procuradores romanos hasta el 66 d. C., para concluir con la prime- 
ra y la segunda rebelión contra Roma. 


Los últimos asmoneos y la conquista romana 
(63-40 a. C.) 


Cuando Judas Macabeo solicitó un pacto de amistad con Roma 
para que apoyase su lucha de independencia contra el reino helenis- 
ta de Antíoco IV Epífanes, Roma accedió de buena gana. Un fuerte 
estado asmoneo independiente, como lo fue a partir del 142 a. C. el 
de Simón, el último de los tres hermanos, venía bien a Roma como 
estado-bisagra entre las dos monarquías helenistas de los seléucidas 
y de los tolomeos que, a pesar de su debilidad política, aspiraban 
siempre a restaurar el imperio de Alejandro Magno. El reino asmo- 
neo duró del 142 al 63 a. C., cuando Roma intervino directamente 
en los asuntos de Palestina. En el período asmoneo, después de que 
en el 142 Simón asumiera también el cargo de sumo sacerdote, a 
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pesar de no ser descendiente de Aarón, algunos grupos de piadosos 
judíos se apartaron progresivamente de la política. Al principio se 
habían unido con entusiasmo a los macabeos por la libertad, la 
defensa de la pureza del templo y la observancia de la ley, pero 
luego se dieron cuenta de que la política prevalecía sobre la reli- 
gión. En este período es cuando se formaron los grupos disidentes 
de Qumrán y de los fariseos. 


En el 63 a. C., Pompeyo fue enviado por Roma en misión 
especial al Mediterráneo oriental para limpiarlo de piratas. Pom- 
peyo conquistó Siria, que se convirtió en provincia romana, po- 
niendo fin al débil reino de los seléucidas. Mientras Pompeyo se 
encontraba en Siria, se presentaron ante él los representantes de dos 
facciones asmoneas opuestas: una favorable al rey Hircano TI y la 
otra partidaria de su hermano Aristóbulo, más fuerte que el ante- 
rior. Las dos facciones se habían enfrentado anteriormente, y había 
triunfado la de Aristóbulo. Pero el pueblo judío estaba cansado de 
la dominación asmonea y quería volver al antiguo gobierno de los 
sacerdotes. Pompeyo dio largas al asunto. Entretanto, Aristóbulo 
conquistó Jerusalén con las armas. El general romano empezó en- 
tonces a desconfiar y marchó sobre Jerusalén que, después de tres 
meses de asedio, cayó en sus manos. Entró en el templo, penetran- 
do incluso en el santo de los santos, pero sin robar nada. Esta 
profanación de un general romano indignó a los judíos, que la 
consideraron como un juicio de Dios contra el pueblo culpable. 
Una vez conquistada la ciudad, Pompeyo se llevó presos a Roma a 
Aristóbulo y a sus hijos Alejandro y Antígono. Hircano II, más 
débil, volvió de nuevo a ocupar el cargo de sumo sacerdote y fue 
nombrado además emarca de Galilea, de Judea y de Perea. Samaría 
pasó a ser independiente, así como las ciudades helenistas de la 
costa. En la Transjordania se formó una nueva liga de diez ciudades 
libres, que iba de Damasco a Filadelfia: la Decápolis. Además, 
cerca de Hicarno II, no ya rey, sino sólo etnarca, Pompeyo puso al 
poderoso idumeo Antípatro, que se había alistado en el partido de 
Hircano II y que pasó a ser su administrador general. 


Gabinio, procónsul de la provincia de Siria, conquistada por 
Pompeyo en el año 57 a. C., subdividió Palestina en cinco distritos 
administrativos, directamente sometidos al procónsul, cuyos cen- 
tros eran: Jerusalén, Gaza y Jericó para Judea, Séforis para Galilea 
y Amato para Perea. El 48 a. C., Pompeyo, en su lucha contra 
César, fue matado en Egipto. Hircano y Antípatro enviaron ense- 
guida ayuda a César en Egipto, y éste les recompensó, concediendo 
nuevos privilegios a los judíos, como la exención de impuestos en el 
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año sabático. Se le entregó a Hircano la ciudad de Jope, y quedó 
confirmado como etnarca y aliado de los romanos, mientras que 
Antípatro obtuvo la ciudadanía romana hereditaria y el nuevo títu- 
lo de procurador de Judea, para garantizar los intereses romanos en 
el país. Antípatro dividió el poder entre sus hijos: a Fasael le enco- 
mendó la administración de Judea y a Herodes la de Galilea; este 
último eliminó con energía a los bandidos que infestaban la región. 
El 43 a. C. fue envenenado Antípatro, probablemente con la com- 
plicidad de Hircano II, que veía con recelo cómo aumentaba su 
poder. En el 44 a. C., un año antes, había tenido Jugar el asesinato 
de César y en el año 42 fue la batalla de Filipos, en donde Octavia- 
no y Antonio, coaligados, derrotaron a los asesinos de César. En- 
tonces Antonio tomó el gobierno de la parte oriental del imperio; 
confirmó en sus cargos a Hircano II, a Fasael y a Herodes. Pero en 
este punto entraron en escena los partos, que en el 40 conquistaron 
la provincia romana de Siria, llegando hasta Palestina. Aristóbulo II 
se asoció a ellos para destronar a su hermano Hircano II. Después 
de apresarlo, le cortó las orejas para que no pudiera actuar ya como 
sumo sacerdote. De esta forma, Aristóbulo, con ayuda de los par- 
tos, a los que entregó grandes sumas de dinero, pudo gobernar en 
Palestina por tres años como sumo sacerdote y rey de los judíos 
(40-37 a. C.). 


Roma y la familia de Herodes 
(40 a. C. - 39 d. C.) 


Fs precisamente en el año 40 cuando comienza la gran aventura 
de Herodes. Logró escaparse de los partos y puso a salvo a su 
familia en la fortaleza de Masada; luego se dirigió a Alejandría 
desde donde, a pesar de la inclemencia de la estación, marchó a 
Roma. Apoyado por Octaviano y Antonio, obtuvo del senado un 
decreto oficial por el que era nombrado rey de Judea (rex amicus et 
socius populi romani): de momento, un rey sin reino. En efecto, 
tenía que arrebatar el país a los partos. Del 39 al 37, sin embargo, 
no logró con su astucia desalojar a los partos y a Antígono. Tan 
sólo en el 37, con el apoyo de las legiones romanas, logró conquis- 
tar Jerusalén e impedir a duras penas que fuera saqueada. De esta 
manera tuvo finalmente Herodes el reino en sus manos y, como 
astuto político que era, no se lo dejó ya arrebatar. Fue una píldora 
amarga para Judea tener que soportar a un rey medio judío, ya que 
Herodes era idumeo. Los idumeos habían sido obligados en el 128 
a. C. por Juan Hircano a convertirse al judaísmo y a circuncidarse. 
Así, pues, estaban circuncidados, pero no eran de estirpe judía. 
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Cruel y brutal, pero también audaz y hábil, lo primero que hizo 
fue eliminar a la aristocracia sacerdotal, favorable a los asmoneos. 
Fue depuesto Hircano II y sustituido por sumos sacerdotes al gus- 
to de Herodes. El sanedrín se vio privado de su autoridad suprema 
sobre la nación. Cuando Octaviano en el 31 a. C. derrotó a Anto- 
nio, que había sido protector de Herodes, éste fue a visitarlo a 
Rodas, reconoció que había apoyado a Antonio y puso su corona 
en sus manos como signo de rendición. Sus palabras y sus gestos le 
granjearon el favor de Octaviano Augusto, que supo conservar 
hasta su muerte. Con Augusto comenzó un período de paz tam- 
bién para Palestina. Y Herodes pudo dedicarse, como apasionado 
helenista, a sus empresas de construcciones públicas. De esta mane- 
ra intentó contentar a los judíos y a los griegos, los dos grupos 
étnicos de que estaba constituida la población de su reino. En 
efecto, Herodes conquistó el favor del pueblo judío en la carestía 
del 24-23 a. C., socorriéndolo con sus mismas riquezas personales; 
pero se lo ganó sobre todo por la reconstrucción del templo, que 
comenzó el 20-19 a. C., inaugurándolo diez años más tarde, aun 
cuando los trabajos accesorios de ornamentación prosiguieron has- 
ta el 63 d. C. También en el extranjero, en la diáspora, defendió la 
autonomía de las comunidades sinagogales. Como helenista, cons- 
truyó a su vez nuevas ciudades como Sebaste (= Augusta) en el 
ugar de la antigua Samaría, y Cesarea del mar, a la que dotó de un 
gran puerto, favoreciendo de este modo el comercio. Tanto Sebaste 
como Cesarea fueron construidas en honor de su protector César 
Augusto. Construyó luego la fortaleza-palacio de Masada, la forta- 
eza Herodion cerca de Belén, y reforzó otras como Maqueronte y 
Alejandrio. En Jerusalén construyó un espléndido palacio y al 
noroeste del templo la fortaleza Antonia (en honor de Antonio). 
Levantó además teatros, estadios, gimnasios, templos, no sólo en 
Palestina, sino también en Beirut, Rodas y Atenas. En Jericó se 
hizo construir un palacio para pasar allí el invierno. Toda esta 
intensa actividad urbanística no sólo tenía la finalidad de expresar 
su propia fuerza política, sino también la de dar trabajo a los de- 
sempleados y de incrementar el tráfico y el comercio. 

Si fue magnífica su actividad política y constructiva, también 
fue trágica su vida familiar. Impresionado quizás por el asesinato 
alevoso de su padre Antípatro, siempre mantuvo sospecha contra 
los que creía capaces de atentar contra su poder, hasta llegar a la 
paranoia en los últimos años de su vida. Fue eliminando progresi- 
vamente a todos los descendientes de la dinastía asmonea: su joven 
cuñado Aristóbulo, nombrado sumo sacerdote en su juventud, fue 
ahogado en la piscina de Jericó; hizo asesinar luego a su queridísi- 
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ma esposa Mariamme, hija de Hircano II, y poco despúés a su 
suegra Alejandra. Luego le tocó la vez a sus hijos, temiendo sus 
conjuras: el año 7 a. C., eliminó a los dos hijos que había tenido de 
Mariamme, Alejandro y Aristóbulo; poco antes de su muerte, el 
año 4 a. C., hizo matar también a su primogénito Antípatro. En 
este cuadro tan sombrío se inserta muy bien el episodio de la 
matanza de los niños de Belén, aunque es preciso decir que los 
pretendientes de Herodes fueron más bien sus hijos que los otros. 
De todas formas, cuando Herodes empezaba a sospechar de un 
pretendiente al trono, perdía la cabeza. 


En su testamento había nombrado rey de Judea, Idumea y Sa- 
maría a Arquelao, el hijo que había tenido de la samaritana Malta- 
ce; a Herodes Antipas le había asignado Galilea y Perea, mientras 
que a Filipo le había dejado la Transjordania del norte. El testa- 
mento de Herodes fue ratificado por Augusto. Pero con Arquelao 
marchó a Roma también una delegación judía de 50 notables, para 
solicitar del emperador que les quitara a Arquelao y que pusiera a 
Judea bajo la dominación directa de Roma. A este hecho parece ser 
que alude la breve parábola que nos narra Lucas: «Un hombre de 
familia noble se marchó a un país lejano para recibir el título de rey 
y volver luego... Pero sus conciudadanos lo odiaban y mandaron 
tras él a algunos representantes para decir: ‘No queremos que ése 
reine sobre nosotros'» (19, 12,14). Los súbditos estaban cansados 
sobre todo de los impuestos y vejaciones de Herodes, que habrían 
de continuar más duramente aún con Arquelao. 


Efectivamente, después de morir Herodes, estallaron en Jerusa- 
lén durante las fiestas de pascua y de pentecostés algunos ásperos 
motines, que sólo pudo dominar la intervención de Varo, legado de 
Siria. Augusto aprobó el testamento de Herodes, pero a Arquelao 
le concedió solamente el título de etnarca; en el caso de que tuviera 
éxito político, le concedería el de rey. De esta manera, Arquelao fue 
etnarca de Judea, de Idumea y de Samaría desde el 4 a. C. hasta el 6 
d. C., con una forma de gobernar más despótica que la de su padre, 
y sin su habilidad política. Por tanto, es exacto el juicio histórico 
sobre Arquelao que se refleja en Mt 2, 22-23. El año 6 d. C., 
después de diez años de gobierno, Arquelao fue desterrado por 
orden de Augusto a las Galias, y Judea pasó bajo el control directo 
de Roma con un prefecto de orden ecuestre, Fue entonces cuando 
se organizó un censo general de Siria-Palestina bajo el procónsul 
Quirinio, gobernador de Siria. 


Herodes Antipas fue tetrarca de Galilea y de Perea desde el 4 a. 
C. hasta el 39 d. C. Aunque era sólo tetrarca, el pueblo lo llamaba 
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«rey» (Mc 6, 14). Fue un rey tranquilo. Tan sólo le molestaron los 
problemas familiares. Se divorció de su primera mujer, hija del rey 
nabateo Aretas IV, y se casó con Herodías, esposa de otro Hero- 
des. De ella tuvo a su hija Salomé, que se convirtió en esposa de su 
tío, el tetrarca Filipo. El rey Aretas IV, ofendido por el repudio de 
su hija, declaró la guerra a Herodes Antipas, que sufrió una amarga 
derrota. El pueblo la atribuyó a un castigo de Dios por haber 
matado a Juan bautista en la fortaleza de Maqueronte (Mc 6, 15-30 
y paralelos). Herodes Antipas gobernaba dos territorios, Galilea y 
Perea, cada uno de ellos a una orilla del Jordán. Para ir de un 
territorio al otro había que pasar por la Decápolis. Herodes Anti- 
pas imitó a su padre como constructor. Desplazó la capital de 
Séforis a Tiberíades (llamada así en honor del emperador Tiberio), 
al suroeste del lago de Genesaret. Durante su largo gobierno no 
hubo ningún movimiento contra Roma, a pesar de que su tetrar- 
quía había quedado incorporada al sistema general romano de im- 
puestos. Esto está en contradicción con la opinión ampliamente 
difundida de que Galilea era el foco de las revueltas contra Roma. 
Herodes Antipas se encontró con Jesús en el proceso de Jerusalén 
(Lc 23, 7-12), pero parece ser que ya durante su ministerio le habría 
gustado verlo lejos de su territorio (Lc 13, 31-32), quizás asustado 
por el rumor popular de que Jesús era Juan bautista resucitado. En 
el 39 d. C., Herodías le obligó a ir a Roma para solicitar la corona 
real; pero Calígula, por el contrario, lo mandó al destierro. 


Su hermano Filipo, etnarca de Idumea y de Traconítide, un 
territorio en donde vivían unos pocos judíos, es una figura más 
gris. También él construyó su capital en las fuentes del Jordán, en 
Panias, llamándola Cesarea de Filipo. Fue allí donde Jesús se retiró 
con sus discípulos, después de la crisis galilea (Mc 8, 27 y par). 
Filipo murió, sin dejar hijos, el 34 d. C. i 


En el Nuevo Testamento encontramos otros dos Herodes: He- 
rodes Agripa I, nieto de Herodes el Grande y de Mariamme. Joven 
príncipe, fue educado en la corte imperial de Roma al lado de 
Calígula, del que recibió en el año 37 la tetrarquía de Filipo. Des- 
pués del asesinato de Calígula el año 41 d. C., defendió con éxito en 
el senado el nombramiento de Claudio como emperador. Claudio, 
en recompensa, lo nombró rey de todos los territorios que habían 
pertenecido en otro tiempo a su abuelo Herodes el Grande, Fue un 
rey astuto, que supo congraciarse a los fariseos y hacerse con el 
favor popular. Fue él el que ordenó ajusticiar al apóstol Santiago y 
meter en la cárcel a Pedro, en el año 42, para dar satisfacción a los 
judíos (Hch 12, 1-13). Pero al mismo tiempo se portaba como un 
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rey helenista, que aceptaba honores divinos. Fue precisamente des- 
pués de una aclamación adulatoria en el estupendo teatro de Cesa- 
rea del mar, cuando sufrió una peritonitis, de la que murió pocos 
días después (Hch 12, 22-23). Era el 44 d. C. Su reino no pasó a su 
hijo Agripa IL, demasiado joven, sino que quedó anexionado a la 
provincia de Siria; Agripa II, más tarde, recibió el territorio que 
había sido antes de Filipo y obtuvo el control del templo de Jerusa- 
lén. Mantuvo a su lado a su hermana Berenice, escandalizando a los 
judíos. Con el tiempo ensanchó sus territorios y fue siempre un 
colaborador fiel de los romanos, incluso en la guerra de los judíos. 
Ante él tuvo que comparecer Pablo en Cesarea, durante una visita 
que hizo Herodes al nuevo procurador Festo, que había sucedido a 
Félix (Hch 25, 13-26.32). Parece ser que vivió hasta finales del 
siglo 1: una vida incolora, que no ha dejado huellas. 


Prefectos y procuradores romanos 
en Palestina (6-66 d. C.) 


El año 6 d. C., al ser depuesto el etnarca Arquelao, Judea, 
Idumea y Samaría pasaron bajo el control directo de Roma, con un 
procurador dependiente de la provincia de Siria. La administración 
romana, prescindiendo del breve reinado de Agripa I (41-44 d. C.), 
en el 39 d. C. se amplió además a Galilea y Perea y continuó hasta” 
la revuelta del 66 d. C. Como gobernador era nombrado un noble 
del orden ecuestre, que duraba normalmente en su cargo un par de 
años. Pero el período podía muy bien modificarse en aras de la 
política imperial o por el influjo de los amigos de Roma y el éxito 
en la administración económica y política de los gobernadores. 
Para éstos era muy importante mantener buenas relaciones con los 
notables locales. Quizás por este motivo, el procurador Félix se 
casó con la judía Drusila, hermana del rey Agripa I (Hch 23, 24). El 
título del gobernador, en tiempos de Augusto y de Tiberio, fue el 
de «praefectus» (eparchos en griego), mientras que, a partir de 
Claudio (41 d. C.), fue el de «procurator» (epitropos en griego). Las 
fuentes literarias reflejan el uso contemporáneo de los mismos. Por 
eso los gobernadores romanos son llamados todos ellos «procura- 
dores». El título de «prefecto» tiene carácter militar, mientras que 
el de «procurador» evoca más bien cargos de orden financiero. De 
todas formas, esto importa poco, ya que el gobernador tenía poder 
militar, judicial y financiero, aunque limitado. Su residencia estaba 
en Cesarea, la hermosa ciudad helenista fundada por Herodes y 
dotada de un puerto artificial. Disponía de una fuerza militar mo- 
desta: tropas auxiliares reclutadas en Siria-Palestina. Una cohorte 
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residía habitualmente en Jerusalén, en la fortaleza Antonia, mien- 
tras que había otras pequeñas guarniciones ocupando las diversas 
fortalezas dispersas por el territorio. Durante las fiestas, el gober- 
nador acudía a Jerusalén con una escolta para prevenir motines. 
Los militares eran muchas veces poco afables con la población 
judía, exceptuando a los que procedían de fuera, como Cornelio, 
que era un centurión de la cohorte itálica, y por eso mismo proce- 
dente de Italia. 


El ejercicio de la justicia se regulaba según la ley judía, recono- 
cida como ley de estado para todos los judíos del imperio romano. 
Por consiguiente, le correspondía al sanedrín, no sólo para los 
judíos de Palestina, sino también para los de la diáspora. Los tribu- 
nales locales juzgaban las causas comunes, pero en los casos de 
sentencia de muerte, el jus gladii estaba reservado al gobernador (Jn 
19, 31; 1 San 1, 1; 7, 2). A veces se producía algún linchamiento 
(Hch 7, 57-58), pero la administración romana se preocupaba de 
hacer respetar la aequitas romana (Hch 25, 16). 


El pago de los tributos y de los impuestos destinados al tesoro 
imperial (tributum agri y tributum capitis) se realizaba por medio 
de funcionarios, a veces locales, mientras que los arbitrios y las 
aduanas se arrendaban a personas privadas, que los cobraban por 
medio de los publicanos. La administración romana respetaba las 
costumbres locales: estaba de acuerdo en no introducir emblemas 
en la ciudad santa de Jerusalén; las monedas de cobre no llevaban 
ninguna efigie; el culto al emperador se sustituía por el sacrificio 
diario celebrado en el templo por él. La única ingerencia en el culto 
era el nombramiento del sumo sacerdote, que dependía del capri- 
cho del gobernador. La deposición del sumo sacerdote se hizo en 
ocho ocasiones entre el 6 y el 41 d. C. A pesar de la reglamentación, 
no dejó de haber vejaciones, omisiones y excesos, especialmente 
durante el segundo período (44-66 d. C.). 


Los primeros gobernadores fueron llamados prefectos hasta el 
41 d. C. En el 6 d. C., cuando comenzó la prefectura de Judea, 
surgieron muy pronto motines provocados por un censo general, 
mandado con vistas a los impuestos directos. La insurrección la 
instigó un tal Judas de Gamala, llamado «el Galileo», a quien se le 
considera de ordinario como el iniciador del movimiento naciona- 
lista de los zelotes. Pero hay que señalar que la revuelta tuvo lugar 
en Judea, no en Galilea; de todas formas, pronto quedó dominada. 
He aquí la serie de prefectos hasta Poncio Pilato; es muy poco lo 
que de ellos se sabe: Coponio (6-9), Marco Ambibulo (9-12), Annio 
Rufo (12-15) y Valerio Grato (15-26). Este último depuso a tres 
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sumos sacerdotes y en el año 18 nombró a Caifás en el puesto de su 
suegro Anás, que conservó sin embargo una gran influencia (Lc 3, 
2; Jn 18, 13; Hch 4, 6). Poncio Pilato gobernó Judea durante diez 
años (26-36). Tenemos noticias suyas por los relatos evangélicos, 
por Flavio Josefo y por Filón, que da de él un juicio poco favorable ? 
Era un personaje avaro y rudo, sin consideración alguna con la 
religión judía. Tres episodios ponen de relieve este carácter. Apenas 
llegar, hizo entrar a los soldados en Jerusalén con las insignias al 
descubierto; después de cinco días de protestas en Cesarea, las 
retiró. Luego hizo colgar de los muros del palacio de Herodes los 
escudos dorados que llevaban el nombre del emperador; tan sólo 
una intervención de Tiberio, a quien llegaron las quejas, hizo que 
las cosas volvieran a su sitio. Finalmente, el pueblo se indignó con 
especial vehemencia cuando ordenó retirar del tesoro los fondos 
necesarios para la construcción de un acueducto que llevase el agua 
a Jerusalén. Una matanza de samaritanos en el Garizín, reunidos 
allí por un «impostor», le resultó fatal. Vitelio, legado de Siria, lo 
suspendió y lo envió a Roma para que diera cuenta de sus actos. 
Calígula lo condenó al destierro o al suicidio. Fue Pilato el que hizo 
ajusticiar a Jesús. La crucifixión era efectivamente una condenación 
romana, Se vio obligado a ello por haberle presentado los sacerdo- 
tes a Jesús como revolucionario contra la ley y el orden (Lc 23, 2); 
con esta decisión se congració con la aristocracia sacerdotal y, se- 
gún Lucas, en esta circunstancia hizo también las paces con Hero- 
des Antipas (Le 23, 7-12). 


Después del prefecto Poncio Pilato hubo otros dos gobernado- 
res: Marcelo (36-37) y Marulo (37-41). En el 39, en Yamnia fue 
destruido el altar que se había erigido en honor de Calígula, el cual, 
indignado, envió a Petronio, legado de Siria (39-42), con el manda- 
to de colocar una estatua suya en el templo de Jerusalén. Petronio, 
con la mediación del rey Herodes Agripa I, fue dando largas al 
asunto y consiguió evitar lo peor sólo con la muerte de Calígula en 
el año 41. 


Los últimos gobernadores, a partir del 44 hasta el 66, llevaron el 
nombre de procuradores. Hubo siete. Por el emperador Claudio 
fueron nombrados: Cuspio Fado (44-46), Tiberio Julio Alejandro 
(46-48), judío apóstata, nieto del filósofo Filón; durante su manda- 
to se sufrió la carestía que recuerdan Flavio Josefo? y Lucas (Hch 
11, 28); le sucedió Ventidio Cumano (48-52), depuesto por el lega- 


2 Leg. ad Cajum, 299-305, especialmente 302. 
3 Ant. Jud., 20. 
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do de Siria, y luego Antonio Félix (52-59 ó 60), liberto favorito de 
Claudio, que fue depuesto por Nerón; fue él el que mantuvo a 
Pablo encarcelado en Cesarea durante dos años (Hch 24), esperan- 
do «recibir dinero» (Hch 24, 26). Nerón nombró para sustituirlo a 
Porcio Festo (59 ó 60-62), que murió pronto, estando aún en el 
cargo. Fue él el que envió a Pablo a Roma, después de su apelación 
al César (Hch 25, 12). Le sucedió Lucio Albino (62-64). Durante 
este intervalo entre Festo y Albino, en el 62, fueron lapidados en 
Jerusalén, Santiago, «hermano del Señor», y algunos otros cristia- 
nos. Pero cuando se enteró Albino, depuso en seguida al sumo 
sacerdote Anás, que tuvo luego una gran intervención en los co- 
mienzos de la revuelta contra Roma, junto con Joshua ben Gama- 
liel, sumo sacerdote del 63 al 65. Finalmente, el último procurador 
fue Gesio Floro (64-66), que fue quizás el peor de todos y colmó 
así la medida para el estallido de la guerra contra Roma, que tuvo 
lugar precisamente en el 66. 


Primera y segunda sublevación contra Roma 


La ambición de Gesio Floro llegó hasta tal punto de desfacha- 
tez que en el año 66 robó 17 talentos del tesoro del templo. Los 
judíos se lo tomaron a broma y organizaron una colecta por el 
«pobre» procurador. El se indignó y envió a sus soldados a Jerusa- 
lén, obligando a los ciudadanos a acogerlos con honor. Pero, por 
orden de Floro, los soldados no respondieron al saludo del pueblo. 
El pueblo no pudo soportar esta nueva afrenta y se insurreccionó, 
El procurador tuvo que huir y una cohorte se encerró en la fortale- 
za Antonia, debidamente guarnecida. Agripa 11 y el sumo sacerdote 
intentaron aplacar al pueblo e inducirlo a la moderación. Pero 
nadie les escuchó. Se interrumpió entonces el sacrificio por el em- 
perador. Era como echar a los romanos el guante de desafío. La 
fortaleza Antonia fue atacada y los amotinados recibieron refuer- 
zos y el apoyo de los indecisos. El sumo sacerdote, que intentó 
oponerse, fue asesinado, Gestio Galo, gobernador de la provincia 
de Siria, intervino con sus legionarios, pero tuvo que abandonar el 
asedio de Jerusalén y en la retirada recibió un ignominioso castigo. 
Los sublevados se llenaron de gozo, pero comprendieron que te- 
nían que prepararse para lo peor. Los romanos seguramente volve- 
rían con fuerzas superiores. Por eso empezaron a fortificar las 
ciudades y a disponer debidamente las fortalezas. Flavio Josefo fue 
enviado a Galilea para organizar allí la resistencia. 


Nerón, el año 66, para domar a los rebeldes, escogió al mejor 
general que tenía: Vespasiano y a su hijo Tito. Mientras Vespasiano 
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se dirigía a Antioquía para marchar desde allí con tres legiones 
hasta Palestina, Tito acudió a Egipto Para recoger más tropas. En el 
año 67 fue reconquistada para Roma toda Galilea. En el campo no 
hubo resistencia, pero las ciudades fortificadas intentaron oponer- 
se. Tras la caída de Jotapata, fue apresado también Josefo, que 
había organizado la resistencia en Galilea y había resistido él mis- 
mo personalmente en dicha ciudad durante mes y medio, Se entre- 
gó prisionero y predijo a Vespasiano que sería nombrado empera- 
dor. Por ello fue liberado y pudo proseguir la guerra, de la que fue 
más tarde un historiador-testigo. Entretanto, Juan de Guiscala huyó 
de Galilea a Jerusalén y fue nombrado allí jefe de los zelotes. El 
otro jefe era Simón bar Giora. Pero en Jerusalén había por lo 
menos cinco facciones distintas, que se destrozaban entre sí. Vespa- 
siano adoptó la táctica de esperar y de ver cómo iban las cosas. 
Mientras tanto fue conquistando progresivamente el territorio de 
Judea en torno a Jerusalén, y en el 69 se preparaba para el último 
asalto, cuando sus legiones lo proclamaron emperador. Entregó 
entonces el mando del ejército a su hijo Tito, que acababa de llegar 
con una nueva legión desde Egipto. Así, pues, Tito contaba con 
cuatro legiones para el asalto de Jerusalén. Después de un largo 
asedio y de haber derribado por el norte los tres recintos amuralla- 
dos que defendían la ciudad, a pesar del coraje y de la esperanza de 
los defensores, que finalmente habían logrado unirse contra el ene- 
migo común, el 10 de agosto del año 70 fueron ocupados la ciudad 
y el templo. A pesar de las órdenes de Tito, casualmente se prendió 
fuego en el templo, que quedó totalmente destruido. Tito sin em- 
bargo pudo entrar en el santo para apoderarse del candelabro de los 
siete brazos y de la mesa dorada de los panes de la proposición, que 
se llevó a Roma como trofeos de guerra. También fueron apresados 
los dos caudillos de la revuelta, Juan de Guiscala y Simón bar Giora, 
que fueron llevados presos a Roma para el triunfo del vencedor, de 
lo que se conserva todavía un recuerdo esculpido en el arco de Tito. 
Después de tomar Jerusalén, Tito dejó a la legión X Fretense para 
tomar las restantes fortalezas. La última en caer fue Masada, en la 
primavera del año 72 según los últimos datos *, con la trágica con- 
clusión del suicidio colectivo, dirigido por Eleazar. Judea quedó 
separada de Siria y pasó a ser provincia imperial; su gobernador 
siguió residiendo en Cesarea, y en el territorio se estacionó perma- 
nentemente la legión X Fretense, primero en Jerusalén y luego 
cerca de Meguido. 


* Bo Reicke, Neuetestamentliche Geschichte, 289, n. 24. 
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Los saduceos desaparecieron, pero siguieron los escribas- 
fariseos, que se retiraron a Yamnia (Yabne o Yabneel), cerca de 
Jaffa, bajo la dirección de Johanan ben Zakkai; allí fundaron un 
nuevo sanedrín y una academia, centro jurídico y espiritual del 
judaísmo. Ellos fueron sus continuadores en Galilea (Usa, Bet- 
Shearim, Tiberíades) y Babilonia, forjando una nueva expresión de 
la religión judía. Al estar destruido el templo, transfirieron muchas 
partes de la liturgia del templo a la liturgia de la sinagoga; cuidaron 
de la transmisión exacta de la Biblia hebrea, y recogieron y sistema- 
tizaron un «corpus» de la tradición oral, que para ellos tiene el 
mismo valor que la revelación escrita. 


En el siglo II estalló en Judea una nueva sedición contra el yugo 
romano (132-135 d. C.). Quizás la motivaron dos decretos del 
emperador Adriano. En el año 131, en su viaje por oriente, mandó 
erigir muchas suntuosas construcciones, entre ellas un templo a 
Júpiter Capitolino en el área del templo destruido; en otro edicto se 
prohibía la circuncisión. Se sublevó Simón Bar Kokhba (Kosiba), o 
sea, «Simón, hijo de la estrella» (Nm 24, 27), saludado por el rabí 
Agiba como «mesías». Resistió durante tres años en el desierto de 
Judá, acuñó moneda y reavivó las esperanzas de una revancha. 
También los cristianos se vieron perseguidos y asesinados por los 
revoltosos. Pero los romanos reaccionaron con calma: los fueron 
sacando poco a poco de sus escondrijos, los cercaron y finalmente 
les obligaron a rendirse por hambre. La última fortaleza en caer fue 
Betir (la actual Bitúr), a 12 km. al suroeste de Jerusalén. Bar Kokh- 
ba murió en la batalla y rabí Aqiba murió mártir. En wadi Murab- 
ba'at se han encontrado últimamente varios documentos que ofre- 
cen datos sobre los últimos días de la rebelión. 


Una vez domada la revuelta, la provincia de Judea cambió su 
nombre por el de «provincia de Palestina». Jerusalén recibió el 
nombre de «Aelia Capitolina»; se construyó en ella un templo a 
Júpiter y se prohibió a los judíos entrar en la ciudad. Tan sólo se les 
permitió volver, en el siglo IV, el 9 del mes de Ab (entre julio y 
agosto), para llorar junto al muro de las lamentaciones por la des- 
trucción de la ciudad y del templo, realizada por Tito el 10 de 
agosto del año 70. 


3. Roma y la diáspora judía 


El cristianismo primitivo se difundió utilizando como punto de 
apoyo la red de sinagogas judías dispersas por todo el imperio 
romano y fuera de él. Por eso es útil conocer algo de esta diáspora 
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judía: su difusión geográfica, su estatuto jurídico y las reacciones 
antijudías del mundo romano. 


La difusión de la diáspora 
Estrabón (63 a. C. - 19 d. C.), historiador y geógrafo griego que 


vivió durante mucho tiempo en Roma, citado con orgullo por el 
historiador Flavio Josefo, afirmaba: «No es fácil encontrar un solo 
lugar en el mundo que no dé albergue 2 esta gente y donde ellos no 
hayan hecho sentir su autoridad» 5. Incluso la arqueología ha pues- 
to de realce la verdad de esta afirmación de Estrabón. En Roma, 
por ejemplo, parece ser que había al menos once sinagogas‘. Pero 
se han encontrado además por todas partes en las principales ciuda- 
des del imperio romano, Es cierto que los judíos fuera de Palestina 
eran mucho más numerosos que los que residían en la madre patria. 
Solamente en Egipto nos dice Filón que vivían hasta un millón de 
judíos”. Algunos autores han intentado hacer cálculos y sostienen 
que el 7% de la población del imperio romano en tiempos de 
Augusto estaba constituida por judíos: cerca de cuatro millones y 
medio. El aumento natural de la población judía era proporcional- 
mente mucho más alto, puesto que los hijos eran considerados por 
ellos como una bendición. 





La diáspora había continuado incluso después de la vuelta del 
destierro de Babilonia con el edicto de Ciro en el año 538 a. C. En 
efecto, muchos se habían quedado en Babilonia, en donde gozaban 
de bienestar social y en donde podían seguir practicando su religión 
en las sinagogas. Pero la gran diáspora tuvo lugar durante los reina- 
dos helenistas de los seléucidas y de los tolomeos. Con el bienestar 
se difundió también la posibilidad y la oportunidad de trabajar y de 
traficar en el extranjero. Hay que recordar, por otra parte, que en la 
época helenista los soldados judíos eran apreciados por su valor, y 
eran recompensados con el don de propiedades que podían trans- 
mitir a sus herederos. En Alejandría había un barrio entero ocupa- 
do sólo por judíos, con su propia organización interior, una especie 
de senado (gerousía). En Antioquía de Siria, siempre en el siglo 1, 
prosperaba una colonia judía, que contaba con unos 40.000 miem- 
bros; al frente de ellos estaba el «gerousiarca», que mantenía relacio- 
nes normales con las autoridades de Jerusalén. La diáspora conti- 


5 Ant. Jud., 14, 115. 
SR. Penna, Les Juifs: NTS 28 (1982) 327. 
7 In Flaccum, 43. 
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nuó todavía más con las dos guerras contra los romanos, ya que 
muchos judíos fueron deportados como prisioneros y otros mu- 
chos abandonaron sus tierras por los fuertes impuestos a que se 
vieron sometidos, La diáspora se enriqueció igualmente con prosé- 
litos, es decir, paganos simpatizantes o «temerosos de Dios» (pro- 
sélitos de la puerta) o circuncidados, integrados en el judaísmo 
mediante un rito especial: el bautismo de los prosélitos, que les 
quitaba las impurezas del paganismo (prosélitos de la justicia). 


Los judíos de la diáspora mantenían relaciones normales con 
Jerusalén, hasta que la ciudad quedó destruida en el año 70. Iban a 
ella en peregrinación, pagando todos los años medio shekel al tem- 
plo; de Jerusalén dependía el calendario litúrgico y las mismas 
normas de la liturgia sinagogal. El centro religioso y social de los 
judíos de la diáspora era la sinagoga, en donde se encontraban los 
sábados o también en otros momentos para rezar, para estudiar la 
Torá y las tradiciones de los padres. 


Los judíos de la diáspora no formaron un bloque con los revol- 
tosos del 66-70 contra los romanos, ya que habían encontrado un 
modus vivendi con las autoridades romanas y no tenían intención 


de perderlo. 


El estatuto jurídico de los judíos 
en la diáspora 


Tito, al volver de su victoria dura y fulgurante contra Jerusalén, 
fue acogido con grandes honores en Antioquía de Siria. Bajo el 
impulso del entusiasmo y animados de su odio contra los judíos, 
sus habitantes le pidieron que quitase los privilegios de que goza- 
ban los judíos. Pero Tito desoyó sus peticiones. Este episodio nos 
permite comprender cómo la autoridad de Roma sabía distinguir 
con prudente sabiduría práctica entre las aspiraciones políticas y las 
religiosas de los judíos. Probablemente los derechos concedidos a 
los judíos de seguir con libertad las leyes de sus padres se remonta- 
ban a aquel tratado de amistad que los macabeos habían estipulado 
en su época con el senado romano (1 Mac 8, 17-32). 


Algo más es lo que conocemos de su estatuto jurídico en 
Alejandría de Egipto. Los judíos desempeñaban allí una función 
social y vital de primer plano, con una poderosa organización in- 
terna. Además estaban esparcidos en pequeños grupos por las cle- 
rouquías, es decir, las aldeas de colonos por todo Egipto. Poseían 
además el templo de Heliópolis, cerca de Menfis. Construido en el 
año 160 a. C. por Onías IV, hijo de Onías IIl, asesinado en Antio- 
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quía, siguió en pie hasta los tiempos de la revolución judía en la 
colonia de Cirene (73 d. C.). De todas formas, sólo tuvo una im- 
portancia muy secundaria. Esto demuestra sin embargo la libertad 
con que los judíos podían practicar su religión en el reino de los 
tolomeos, y luego bajo la dominación romana. Muchos habían 
logrado obtener la ciudadanía de alguna ciudad con los derechos 
correspondientes. Los judíos intentaron varias veces conseguir la 
ciudadanía romana para todos ellos, pero no lo lograron. A este 
propósito conviene recordar la carta del emperador Claudio a los 
ciudadanos de Alejandría, que habían provocado algunos choques 
con los judíos, en el 41 a. C., cuando éstos se negaron a adorar la 
estatua de Calígula. El emperador les amonestaba: 


«Comportaos por yuestra parte -dice Claudio a los habitantes de 
Alejandría- de manera amigable y paciente con los judíos que llevan ya 
mucho tiempo establecidos en la ciudad, y no profanéis ninguno de los 
ritos que ellos siguen para rezar a sus dioses; permitidles, más bien, 
como en tiempos del divino Augusto, que mantengan sus costumbres, 
que yo he mismo he sancionado igualmente después de haber oído a 
las dos partes. Por otro lado, ordeno expresamente a los judíos que no 
busquen otros privilegios distintos de los que ya gozaron, y que no 
incluyan ni admitan (en la ciudadanía) a los judíos que lleguen de Siria 
o de Egipto (esto es, del interior)... Si os abstenéis de estas cosas y 
deseáis vivir en comprensión y amistad mutua, por mi parte procuraré 
mostrar una benévola solicitud para con la ciudad, de la misma manera 
que la demostraron mis predecesores» *, 


Es evidente que los judíos intentaban ampliar sus privilegios y 
traer a la ciudad a otros judíos, concediéndoles los mismos dere- 
chos de ciudadanía. Al obrar de este modo, incurrían en las iras de 
los no judíos, que se sublevaban contra ellos. 


Probablemente los judíos gozaban del estatuto de una asocia- 
ción religiosa libre, con una administración autónoma y un jefe 
propio. En ese estatuto estaba incluida además la posibilidad de 
enviar el impuesto al templo de Jerusalén, un impuesto que sin 
embargo quedaba bloqueado por algunos gobernadores, que no 
dejaban sacar dinero de su provincia. 

Después del año 70, los judíos de la diáspora dependieron del 
nuevo sanedrín o «concilio» de Yamnia, a cuyo presidente, a partir 
de Gamaliel II, se le dio el título de nasî o «principe». Todavía 
siguieron pagándole tributo. A Júpiter Capitolino, sin embargo, 


3 Papiro de Londres, 1912. 
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tenían que pagar el medio siclo que antes pagaban al templo. Pero 
esto fue abolido pronto por Nerva en el 96 d. C. 


Actitudes antijudías en el mundo romano 


Los judíos practicaban una religión pública con prácticas que 
fácilmente se podían conocer: la oración, la pureza legal, el sábado, 
la circuncisión, el culto sinagogal, el estudio de la Biblia... Tanto el 
pequeño pueblo como el mundo de la cultura circundante miraban 
con desprecio a la que solían calificar, por no comprenderla, como 
una «odiosa superstitio». 


Los judíos eran acusados muchas veces de acciones infamantes. 
Se contaba de ellos la leyenda del asno que había encontrado agua 
en el desierto cuando el pueblo estaba sediento y que por eso era 
adorado en Jerusalén. Se decía que eran unos holgazanes (no tra- 
bajaban el sábado), que pervertían o profanaban la religión de los 
padres, Séneca, Marcial, Quintiliano, Juvenal y sobre todo Tácito 
no dejaron de mostrar el desprecio que por ellos sentían. Ni siquie- 
ra Cicerón consiguió comprender la importancia del monoteísmo 
hebreo. Los judíos fueron expulsados en diversas ocasiones de Ro- 
ma por los tumultos que provocaban con su presencia o porque no 
se quería que difundieran una religión prohibida. Esto no deja de 
ser una señal de que hacían prosélitos. El año 139 a. C., fueron 
expulsados, junto con los astrólogos, por el pretor encargado de los 
extranjeros en Roma. En el año 29 d. C., Tiberio tuvo que tomar 
también medidas contra ellos; en este caso se les asoció a los sacer- 
dotes egipcios de Isis. En el año 49 d. C., el emperador Claudio 
volvió a expulsarlos de Roma, por haberlos incitado al desorden un 
tal «Cresto» (Suetonio). Si Aquila y Priscila hubieran sido cristia- 
nos cuando llegaron expulsados a Corinto y se encontraron con 
Pablo, podría pensarse que los desórdenes habían sido originados 
por las discrepancias entre judíos y cristianos (Hch 18, 1-4). Fue 
precisamente en Roma, de donde los judíos habían sido expulsados 
varias veces, donde tuvo lugar la primera persecución romana con- 
tra los cristianos, distinguidos ya de los judíos, en el año 64 d. C. 
por Nerón. 


La situación jurídica y social de las comunidades judías en la 
diáspora es de gran importancia, porque ilumina también la condi- 
ción de las comunidades cristianas en el imperio romano del siglo I: 
los viajes de Pablo, que se apoyaba en las sinagogas de la diáspora; 
las colectas de Pablo por los «pobres» de Jerusalén (Hch 11, 29-30; 
Rom 15, 25-26; 2 Cor 8, 9); el estatuto legal de los cristianos en el 
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ambiente romano y en la administración jurídica de las ciudades; y 
la organización misma de las primeras comunidades cristianas. 


3 


El ambiente judío 
de la religión 


El ambiente judío es el más difícil de describir, tanto porque es 
el que se refleja más profundamente en el Nuevo Testamento, co- 


mo porque son muy complejas las peripecias históricas que reco- 
rió desde el siglo II a. C. al siglo Md. €. 

En primer lugar, es preciso distinguir entre el Antiguo Testa- 
mento y la religión judía; no hay que confundirlos, como a veces se 
hace. Es verdad que, en el ambiente judío, la Biblia hebrea ocupaba 
un papel especial, pero no como la tenemos y la interpretamos los 
cristianos. Además, hay otros elementos que han intervenido en la 


determinación de la religión judía, especialmente «la tradición de 
los padres», que configuró su mentalidad y sus costumbres. 


Recogemos también aquí, para comenzar, algunos textos del 
Nuevo Testamento, que reflejan movimientos y actitudes del ju- 
daísmo del siglo I: 


«Se acercó a Jesús el grupo de fariseos con algunos escribas llega- 
dos de Jerusalén y vieron que algunos discípulos comían con manos 
impuras (es decir, sin lavarse las manos). Porque los fariseos, y los 
judíos en general, no comen sin lavarse antes las manos restregándose 
bien, aferrándose a la tradición de los padres, y al volver de la plaza no 
com in Banarse antes y se aferran a Otras muchas tradiciones de 


enjuagar vasos, jarros y ollas» (Mc 7, 1-4). 

El judío piadoso es descrito por Lucas en la persona de los padres 
de Juan bautista: «Los dos eran justos a los ojos de Dios, observando 
de fc rma jrrepre: sib! e, todos Tos mandame to S, y prece: NOS del Se 
ñor.» (Lc 1, 6). Igualmente, el anciano Simeón que acoge en sus 
brazos al niño Jesús: «Había en Jerusalén un hombre llamado Simeón: 


era una persona justa y piadosa, que esperaba la consolación de 
Israel...» (Le 2, 25). 
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«Jesús fue a Nazaret, donde se había criado. Era sábado y entró 
como de costumbre en la sinagoga y se levantó para leer» (Lc 4, 16). 

El cuarto evangelista, cuando Jesús pide a la samaritana de beber, 
observa: «Los judíos no tratan con los samaritanos», considerados 
impuros (Jn 4, 9). Y la samaritana le pregunta: «Nuestros padres ado- 
raron en este monte (el Garizín) y vosotros decís que es Jerusalén el 
lugar en donde hay que dar culto a Dios» (Jn 4, 20). 

«Desde los días de Juan bautista hasta hoy, el reino de los cielos es 
objeto de violencia; y los violentos lo arrebatan» (Mt 11, 12). 

«Aquel día se acercaron (a Jesús) «nos saduceos, de los que afirman 
que no existe la resurrección, y le preguntaron...» (Mt 22, 23). 

«En la cátedra de Moisés (un puesto particular en la sinagoga; los 
que se sentaban allí estaban de cara a la asamblea) se sentaron los 
escribas y fariseos» (Mt 23, 2). 

A propósito del rechazo oficial de la fe en Jesús por parte del 
pueblo judío, Pablo siente una enorme pena por ellos: «Mis hermanos, 
los de mi misma raza según la carne. Ellos son israelitas, suya es la 
adopción de hijos, la gloria, las alianzas; a ellos se les han dado la ley, 
el culto, las promesas, los patriarcas; de ellos procede Cristo según la 
carne; suyo es el Dios soberano, bendito por siempre, Amén» (Rom 9, 
4-5). 


En los dos capítulos anteriores hemos examinado el ambiente 
cultural y el político en que se encontraron los judíos el siglo I. 
Aquí queremos penetrar en el santuario de su misma vida religiosa 
y ver cómo se fue configurando en sus usos y costumbres, en sus 
expectativas, en su fe. Al tener que adoptar una perspectiva histórica, 
tendremos que hablar de nuevo, aunque sea brevemente, de la 
vuelta de los judíos del destierro de Babilonia y de la crisis religio- 
so-política que provocó el contacto con la cultura helenista. 


1. Destierro y retorno (587-539 a. C.) 


El retorno del destierro, la reconstrucción y dedicación del 
templo (515 a. C.), la constitución de un pequeño estado en torno 
al templo y a la ley prepararon el impacto con la cultura helenista, 
unos dos siglos más tarde, en el encuentro con un acontecimiento 
de alcance universal como fue la conquista fulminante de Alejandro 
Magno. 


El destierro del 587 a, C. con la destrucción del reino davídico y 
del templo produjo un trauma en el pueblo de Israel, que se refleja 
en el salmo 137, llamado «la balada de los desterrados»: «Junto a 
los ríos de Babilonia nos sentamos y lloramos al recordar a Sión». 
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Se vieron entonces sacudidos algunos puntos fundamentales de la 
fe: ¿era Yahvé el señor de la historia que dejaba perecer a su pue- 
blo? Se discutía sobre la justicia de Dios y sobre la fidelidad a su 
promesa (Ez 18, 25) y a su alianza. ¿En qué había parado la prome- 
sa hecha a David de que su dinastía perduraría para siempre (2 Sm 
7, 16)? ¿Y la reciente promesa, que resonó en la reforma deutero- 
nomista, de que Dios haría habitar su nombre para siempre en su 
santo templo de Jerusalén (Dt 12, 11)? Incluso en las tinieblas del 
destierro había algún destello de luz, como la liberación del rey 
Joaquín y su admisión a la mesa del rey de Babilonia (2 Re 25, 
27-30). Pero el peligro mayor para los desterrados que constituían 
la clase dirigente era el de quedar absorbidos por el nuevo ambiente 
político-religioso en que tenían que vivir. Precisamente para evitar 
este nuevo colapso, los más fieles y religiosos entre los desterrados 
empezaron a reflexionar en el plan de Dios incluso a través de la 
tragedia de la destrucción de Jerusalén y del destierro. Les sirvieron 
de ayuda las profecías de Jeremías, de su más joven contemporáneo 
Ezequiel y del autor anónimo de Isaías 40-55 (Déutero-Isaías). El 
destierro era un castigo por la infidelidad del pueblo. Pero los 
desterrados debían tomar conciencia de ser «el resto de Israel», 
cuyos sufrimientos habrían de hacer resurgir al pueblo con una 
nueva alianza (Ez 11, 15-21; 36, 22-32; Is 53...). Esta conciencia 
debía expresarse concretamente en una reorganización y en una 
implantación de la fe y de la práctica religiosa en el ambiente distin- 
to del destierro. Este movimiento debió partir de los sacerdotes y 
levitas, a los que pertenecía también el profeta Ezequiel. A falta del 
templo, eran ellos los guardianes de la herencia religiosa de Israel. 
En efecto, entre ellos encontró una entusiasta acogida y una pronta 
respuesta el decreto de Ciro que les dejaba volver a Jerusalén; más 
entre los sacerdotes que entre los levitas. 


La amarga experiencia del destierro tenía que influir en la mis- 
ma concepción religiosa. En el destierro, el pueblo, desarraigado de 
su tierra, tomó una conciencia más profunda de su historia pasada y 
de sus tradiciones. Fue en este período cuando empezaron a reco- 
ger con cuidado amoroso y devoto las tradiciones narrativas, legis- 
lativas y proféticas que constituyen las dos grandes partes de la 
Escritura: la ley (o sea, el Pentateuco) y los profetas anteriores 
(desde el libro de Josué hasta el de los Reyes) y posteriores (Isaías, 
Jeremías, Ezequiel y los doce profetas menores). Precisamente en 
este trabajo de colección y de reordenación del cuerpo de tradicio- 
nes fue donde empezó a surgir una nueva clase: la de los escribas, 
que tendrían una importancia decisiva en los siglos siguientes. Qui- 
zás también la sinagoga empezó en el destierro de Babilonia, aun 
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cuando los primeros testimonios arqueológicos se remontan tan 
sólo al siglo III a. C., en Egipto. «Sinagoga» es de hecho un nombre 
griego que significa «reunión» para cualquier objetivo. Pero con el 
destierro, la «sinagoga» empezó a adquirir un significado religioso: 
una reunión para la oración en común y para el estudio de las 
tradiciones sagradas. Probablemente en este período más antiguo 
no tenía una estructura bien definida; pero de todas formas ofrecía 
una alternativa al culto en el templo, Se podía adorar a Dios en 
todas partes, como diría Jesús a la samaritana, criticando la limita- 
ción al culto oficial en el Garizín o en Jerusalén (Jn 4, 23). La 
institución de la sinagoga será decisiva para la supervivencia del 
pueblo judío y de su fe, después de la destrucción del segundo 
templo en el año 70. 


La pregunta sobre Dios, sobre su justicia, sobre su acción en la 
historia movió a la reflexión sapiencial y a la aparición progresiva 
de la Apocalíptica, que proyectará, en una visión de historia univer- 
sal, la caída sucesiva de los diversos reinos: babilonio, persa, hele- 
nista, tolemaico, seléucida, romano, La tradición sapiencial, atenta 
a la vida cotidiana y a los problemas de la vida y de la muerte, había 
sido mirada con sospecha por el ambiente profético, ya que revela- 
ba un espíritu secular y una falta de confianza en Dios. Isaías 
hablaba de ella de este modo: «Seguiré realizando maravillas y 
prodigios para este pueblo; perecerá la sabiduría de sus sabios y 
desaparecerá la inteligencia de los inteligentes» (Is 29, 14). Pero en 
una época más individualista (Ez 17-18), en la que se pensaba sobre 
la oscuridad y la vanidad de la propia existencia (Qohelet y Job), 
también esta tradición fue acogida y resumida en los Proverbios y 
considerada como importante para la vida cotidiana. 


Al volver del destierro, se formó un nuevo estado del templo en 
torno a Jerusalén. De este período de unos 200 años sólo tenemos 
documentación de los primeros 50. En la comunidad postexílica se 
formaron dos grupos: los que habían vuelto del destierro, que se 
consideraban «la estirpe santa», «el resto de Israel», y los que se 
habían quedado en la patria, que no habían tenido la experiencia del 
destierro y eran llamados despreciativamente «pueblo de la tierra» 
(Esd 9, 2.11; 10, 2; Neh 9, 29.31-32). Las fuentes históricas están 
escritas en la perspectiva del primer grupo. Los problemas que 
surgen se derivan todos ellos de la política de una rígida separación, 
que intentaba salvaguardar su propia identidad de «comunidad del 
templo». De aquí el problema de los matrimonios mixtos, la obser- 
vancia de las leyes de la pureza, el problema de las relaciones con 
los samaritanos, etc. Esdras, el escriba, que ayudó a Nehemías en 
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su reconstrucción de la ciudad en el aspecto religioso, a pesar de su 
autoridad moral, no consiguió climinar todas las oposiciones. Las 
disensiones nacieron dentro mismo del grupo dirigente, por lo que 
podemos barruntar. No todos estaban de acuerdo con la rígida 
separación de los samaritanos. Flavio Josefo cuenta que fue sólo en 
tiempos de Alejandro Magno cuando Sanbalat se separó de Darío y 
pidió permiso a Alejandro para levantar un templo en el Garizín; 
allí ofició su yerno Manasés, hermano del sumo sacerdote Jaddús*, 
Se trata por tanto de un grupo cismático, pero no herético. Tenían 
un sumo sacerdote de descendencia legítima, como sucedió tam- 
bién en el templo de Leontópolis en Egipto con Onías IV. El 
problema de fondo era el de saber cuál era el judaísmo auténtico y 
legítimo, el que hacía norma. Las dificultades en que se encontró el 
grupo dirigente más rígido y la continuación de grupos más abier- 
tos explica el conflicto que surgió en el período helenista con la 
reforma del año 167 a. C. 


2. La reforma helenista 
y sus consecuencias 


La conquista de Alejandro Magno trajo también a Palestina 
aquella cultura cosmopolita que tendía a unificarlo todo, incluso la 
religión, y a considerar por tanto a las diversas divinidades como 
nombres distintos del mismo dios supremo: Zeus. Por ello también 
el grupo más abierto entre los judíos podía sufrir la tentación de 
identificar a Yahvé con Zeus. 


En el siglo III a. C., el siglo «oscuro» también para Palestina 
por la falta de fuentes (excepto los famosos papiros de Zenón), se 
desarrolló dentro del judaísmo palestino una nobleza laica al lado 
de la aristocracia sacerdotal, que ejercía el poder en el «estado del 
templo». Dos familias representaban a los dos grupos: por un lado, 
los tobíadas, a quienes los tolomeos confiaron el poder político 
sobre los judíos, concediéndoles el derecho de recaudar los tribu- 
tos; por otro, los sumos sacerdotes oníadas, que ejercían sólo el 
poder religioso. Naturalmente, aun dentro de la distinción entre 
política y religión, había rivalidad entre ambos grupos. Cuando en 
el 198 a. C., después de la batalla de Panias, pasó el poder de los 
tolomeos a los seléucidas, a los que se había adherido la clase 
sacerdotal, ésta vio la posibilidad de asumir también el control 
político del estado judío, unificando en sus manos la religión y la 


1 Ant. Jud., 11, 312.321-324.342-344. 
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política. Pero fue sólo con Antíoco IV Epífanes (= «revelación de 
Dios») (175-164 a. C.) cuando los sumos sacerdotes encontraron la 
forma de hacerse con el poder, prometiendo al rey enormes sumas 
de dinero. Había ciertamente entre ellos un partido judío filohele- 
nista. De ellos nos habla 1 Mac cuando escribe: «En aquel tiempo 
(el de Antíoco IV) salieron de Israel hijos inicuos, que convencie- 
ron a muchos diciéndoles: “Vayamos y aliémonos con las nacio- 
nes..., porque si nos distanciamos de ellas, nos sobrevendrán mu- 
chos males”» (1, 11). Los males que preveía el grupo filohelenista 
eran sobre todo de carácter socio-económico. Los sumos sacerdo- 
tes que en este período asumieron el poder fueron: primero, Jasón I 
(forma helenista de Joshua) (174-171 a. C.), luego Menelao (171- 
161), que ni siquiera era de linaje sacerdotal, y finalmente Alcimo 
(161-159). Jerusalén, de «estado del templo», se transformó en polis 
griega. Por eso se introdujo en ella el gimnasio, donde los jóvenes 
aprendían el griego y la cultura helenista. Al tener que presentarse 
desnudos para los ejercicios de gimnasia, muchos se arreglaban el 
prepucio, quitando el signo de la circuncisión (2 Mac 4, 7-15); 
también esto sucedía a veces en la diáspora judía (1 Cor 7, 18), pero 
Pablo lo desaconseja. Hasta qué compromisos hubo que llegar 
entonces nos lo dice un episodio típico de este período: 

«Cuando se celebraron en Tiro los juegos quinquenales, en presen- 
cia del rey, el impuro Jasón envió como representantes de Jerusalén a 
algunos espectadores antioquenos que llevaban consigo 300 dracmas 
de plata para el sacrificio de Hércules. Pero los portadores prefirieron, 
dado que no convenía, emplearlas, no en el sacrificio, sino en otros 
gastos. Y así, el dinero que estaba destinado, por voluntad del que lo 
enviaba, al sacrificio de Hércules, se empleó, por deseo de los portado- 
res, en la construcción de trirremes» (2 Mac 4, 18-20). 


Contrario al partido irénico de los «helenizantes» era el partido 
de los hasidim (los piadosos), que se oponían a todo compromiso 
con la cultura helenista y eran los herederos de la política de rígida 
separación y del mantenimiento de la propia identidad a toda costa: 
circuncisión, sábado, leyes de pureza legal... Este segundo partido, 
que acabaría siendo el más fuerte, sólo destacó con la lucha de 
resistencia de los macabeos. La ocasión para la rebelión fue el 
despojo del templo por obra de Antíoco IV a su regreso de la 
amarga derrota sufrida en Egipto, junto con su decreto de practicar 
una sola religión con un único dios: Zeus. Quizás pensaba de este 
modo dar mayor unidad a su vasto reino. Era el año 167 a, C. Y 
durante tres años hubo una persecución que dio lugar a los episo- 
dios de resistencia pasiva que se nos describen en los dos libros de 
los Macabeos, especialmente la muerte de unas mil personas en un 
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día de sábado, por no haber querido violar el descanso sabático con 
su defensa (1 Mac 2, 29-38). Los hermanos macabeos, en su lucha 
de resistencia que celebran los dos libros canónicos, siguieron “na 
actitud intermedia entre los dos grupos de «helenizantes» y de 
«piadosos», hasta que en el año 164 se abolió el decreto del rey y se 
concedió libertad de religión. El templo, en donde se había erigido 
un altar pagano a Yahvé, identificado con Zeus, que perduró tres 
años, fue reconsagrado con una gran fiesta en diciembre, fiesta que 
se repitió luego todos los años: la fiesta de la dedicación del templo, 
o la Hanukka, de la que se nos habla en Jn 10, 17. 


La lucha de resistencia, dirigida por los macabeos, había logra- 
do unir a las fuerzas más distintas. En particular, los hasidim debie- 
ron tener en ella una importancia mayor que la que les asigna 1 Mac 
(2, 42). Iban guiados tan sólo por su fervor religioso, mientras que 
Judas Macabeo y sus hermanos comprendían que la independencia 
religiosa era imposible sin la política. Cuando el rey designó a 
Alcimo como sumo sacerdote (161-159), los hasidim, después de 
haber reconocido su origen sacerdotal, se fiaron de él y buscaron 
ingenuamente la paz con el partido helenista. Pero fueron traicio- 
nados y en la emboscada murieron 60 de ellos (1 Mac 7, 12-17). 
Cuando en el 152 a. C., Jonatán Macabeo pidió y obtuvo el sumo 
sacerdocio, que continuó con la dinastía asmonea hasta el 37 a. C., 
quedó claro que los asmoneos (de su antepasado Hashemonah) se 
interesaban por la unidad del poder político y religioso. En este 
momento fue cuando los hasidim se separaron de ellos en dos 
direcciones distintas: los eserios, considerando profanado el tem- 
plo por unos sacerdotes que no eran del linaje sadocita, se retiraron 
al desierto de Qumrán con un jefe suyo, llamado «maestro de 
justicia» en los documentos de Qumrán; este grupo estaba dirigido 
probablemente por sacerdotes de linaje sadocita, y quedaba por 
tanto cerca del ambiente aristocrático-sacerdotal del templo. Un 
segundo grupo, constituido por los escribas, mencionados en 1 Mac 
7, 12 como relacionados con los hasidim, se separó (parash en 
hebreo) de los macabeos y se constituyó como el movimiento reli- 
gioso de los «perushim» (= los separados), o sea, los fariseos. Estos 
prefirieron permanecer en medio del pueblo, pero separados de los 
demás y especialmente de la posición de los macabeos. 


Fue en este período tan complicado de enfrentamiento de la 
religión judía con la política religiosa helenista cuando nació, de la 
frustración política, aquella corriente apocalíptica que floreció entre 
el siglo II a. C. y el II d. C. El libro de Daniel fue redactado 
precisamente en el ambiente de los hasidim. Daniel representa, 
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efectivamente, el modelo del fiel observador de la ley, incluso en un 
ambiente pagano hostil (Dn 1-6). Pero la segunda parte del libro 
presenta a los héroes perseguidos por Antíoco IV como los «sa- 
bios» que comprenden el misterioso plan de Dios sobre la historia 
(Dn 12, 10). Son llamados «los santos del Altísimo» y se identifican 
corporativamente con la figura del «hijo del hombre» (Dn 7, 12- 
13), a quien se le entrega el reino de Dios, después de haber destrui- 
do los reinos paganos antidivinos. El grupo debió buscar en los 
profetas actualizados en su interpretación la respuesta a los proble- 
mas que le afligían. De aquí nació una manera de leer la historia que 
se caracterizó también literariamente como «apocalíptica». Los au- 
tores apocalípticos parten de la fe en Dios, señor de la historia, 
contemplada en un marco mucho más amplio que el que suelen 
considerar los profetas: un marco universal y hasta cósmico. Y aquí 
interviene la doctrina de las dos edades o de los dos eones: el antiguo 
y el nuevo, el pasado y el futuro. El eón presente, ya viejo, ha sido 
abandonado por Dios a las fuerzas del mal, que irán creciendo 
hasta la lucha finalen la que Dios triunfará y traerá al nuevo eón: 
nuevos cielos y nueva tierra; los que se hayan mostrado fieles a la 
ley de Dios en la lucha y en la persecución, entrarán en el nuevo 
eón. Con la doctrina de los dos eones va también ligada la fe en la 
resurrección de los muertos (Dn 12, 2-3), que sirve de fondo a la fe 
cristiana en la resurrección (1 Cor 15, 1-13). Un tercer elemento 
característico de la apocalíptica es la concepción del reino de Dios: 
el reino davídico se proyecta en un horizonte cósmico, en un mun- 
do nuevo, en el que Dios reinará con los que hayan permanecido 
fieles a su ley. El reino de Dios del eón futuro no se contrapone, sin 
embargo, al mundo en cuanto tal y mucho menos al mundo mate- 
rial, como sucede en el gnosticismo. Se trata de un mundo entera- 
mente renovado, como indica por lo demás claramente la resurrec- 
ción de los muertos. Un cuarto elemento típico de la apocalíptica es 
la figura del hijo del hombre, que aparece en Dn 7, 13-14 y que se 
desarrolla luego en el libro etiópico de Henoc. 


También es característica de este período la variedad en la con- 
cepción del futuro mesías; hay quienes lo conciben como rey justo 
y santo en línea con la promesa hecha a David. Pero el choque con 
la realidad de los reyes asmoneos y luego de los herodíadas debió 
ser una desilusión amarga. La otra figura a la que apelaban era la del 
profeta como Moisés (Dt 18, 15-18), un revelador definitivo, un 
intérprete autorizado de la ley. 


Finalmente, el ambiente social en que nace la apocalíptica es un 
ambiente de frustración en sus aspiraciones al poder y al prestigio. 
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No es por tanto un ambiente de miseria social y económica, sino 
más bien de impotencia política. El movimiento de los hasidim, que 
había luchado y sufrido por obtener poder y prestigio religioso en 
el templo, se vio perseguido por el poder pagano y traicionado más 
tarde por sus mismos compatriotas. También el grupo de Qumrán, 
que había sufrido la privación del poder en el templo, se vio carac- 
terizado por una orientación apocalíptica. En el siglo I d. C., la 
apocalíptica encontró un ambiente favorable en la lucha política 
contra la dominación romana y floreció efectivamente hasta el siglo 
II, cuando con Bar Kokhba acabaron las últimas esperanzas en una 
revancha mesiánica espectacular. 


Fue en este período helenista cuando nacieron los diversos par- 
tidos religiosos, que caracterizaron al judaísmo palestino del si- 
glo I, y representaron respuestas distintas al reto a que se vio someti- 
da la religión judía por parte de la política helenista. Así, pues, 
pasemos a describir brevemente estos diversos grupos religiosos. 


3. Los grupos religiosos 
en la Palestina del siglo 1 


Flavio Josefo intenta hacer comprender a su público greco- 
romano el significado de los diversos grupos religiosos judíos, cali- 
ficándolos de «filosofías». En efecto, la filosofía era respetada, 
mientras que la religión judía era considerada como una superstitio. 
Así, pues, los compara con las grandes corrientes religiosas de su 
época. Habla de ellos con ocasión de la rebelión de Judas el galileo, 
que incitó a los judíos a no pagar tributo: 


«Estando éste (Coponio) en el gobierno, hubo un galileo, llamado 
(Judas) Simón, el cual fue acusado de que se había rebelado, repren- 
diendo a sus naturales que soportaban pagar tributo a los romanos, y 
que sufrían por señor acepto a Dios los hombres mortales. 


Era éste cierto sofista por sí y de propia secta, enteramente contra- 
ria a todas las otras; había entre los judíos tres géneros de filosofía: el 
uno seguían los fariseos, el otro los saduceos, y el tercero, que todos 
piensan ser el más aprobado, era el de los esenios, judíos naturales, 
pero muy unidos con amor y amistad, y los que más huían todo ocio y 
deleite torpe, y mostrando ser continentes y no sujetarse a la codicia, 
tenían esto por muy gran virtud». 


Y a continuación Flavio Josefo se entretiene en la descripción 
de la vida y organización de los esenios. Al final, vuelve a describir 
las otras dos sectas «filosóficas»: 


«Los fariseos son, de las dos órdenes arriba primeramente dichas, 
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los que tienen más cierta vigilancia y conocimiento de la ley. Estos 
suelen atribuir cuanto se hace a Dios y a la fortuna, y que hacer bien o 
mal dicen estar en manos del hombre, pero que en todo les puede 
ayudar la fortuna. Dicen también que todas las ánimas son incorrupti- 
bles, pero que pasan a los cuerpos de otros solamente las buenas, y las 
malas son atormentadas con suplicios y tormentos que nunca fenecen 
ni se acaban. Los de la segunda orden, que es la de los saduceos, quitan 
todo poder a la fortuna y dicen que Dios ni hace mal ni tampoco lo ve. 
Dicen también que les es propuesto el bien y el mal, y que cada uno 
toma y escoge lo que quiere, según su voluntad; niegan, generalmente, 
las honras y penas de las ánimas, y no les dan ni gloria ni tormentos. 
Los fariseos ámanse entre sí unos a otros, deséanse bien, y júntanse 
con amor, pero los saduceos difieren entre sí con costumbres muy 
fieras, no ven con buenos ojos a los extranjeros, antes son muy inhu- 
manos para con ellos. Estas cosas son las que hallé para decir de las 
sectas de los judíos». ? 


Los fariseos corresponden a los estoicos, los saduceos a los 
epicúreos y los esenios a los cínicos?; para el grupo de Judas el 
galileo, Flavio Josefo no encuentra ninguna analogía. 


A la enumeración de Flavio Josefo hemos de añadir por nuestra 
parte otros tres grupos, a saber: los samaritanos, los escribas y el 
movimiento bautista. 


Los saduceos 


Acabamos de leer la presentación que hace de ellos Flavio Jose- 
fo. Escribiendo para un público romano culto, quizás simplifique 
demasiado las cosas y las reinterprete: el destino y la voluntad libre 
no fueron nunca cuestiones centrales en el judaísmo. Quizás quiera 
más bien acercarlos al epicureísmo, porque también éste ponía a los 
dioses lejos del hombre, en su bienaventuranza, y no admitían la 
vida futura. En el Nuevo Testamento, la única doctrina saducea 
con la que Jesús y Pablo entraron en polémica fue precisamente su 
negación de la resurrección de los muertos (Mc 12, 18-23 par.; Hch 
23, 6). 


Desaparecieron después del año 70; no tenemos escritos de 
ellos, sino tan sólo noticias indirectas. Por otra parte, éstas son 
escasas y críticas contra ellos. 


? De bello jud., 11, 118-119, 162-166: trad. J. Martín Cordero, en La guerra de 
los judíos. Iberia, Barcelona 1972, 147.153-154, 


3 Ant. Jud., 13, 171-173. 
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Su nombre «saduceos» tiene ciertamente su origen en el sacer- 
dote Sadoc, llamado por Salomón para guardar el arca de la alianza, 
cuando subió al poder (1 Re 2, 35). Según el profeta Ezequiel (40, 
46; 43, 19; 44, 15), los legítimos sacerdotes del futuro templo de 
Jerusalén habrían de ser precisamente «hijos de Sadoc». Evidente- 
mente hubo al principio un problema de legitimidad, que se tuvo 
también en cuenta al volver del destierro. Los sacerdotes sadocitas 
tuvieron mucha importancia en la reconstrucción de la comunidad 
judía postexílica y atendieron al culto del templo de Jerusalén. 
Pasaron entonces a ser progresivamente el grupo aristocrático sa- 
cerdotal. La dinastía sadocita de los oníadas, en los desórdenes que 
surgieron con Antíoco IV Epífanes, tuvo un final poco honroso. 
Jasón, que simpatizaba con los griegos, había eliminado a su her- 
mano Onías III y había ocupado su puesto como fautor de la 
helenización. Así, pues, la aristocracia sacerdotal estaba en posición 
política opuesta a los hasidim. Era filohelenista, quizás por realis- 
mo político, para mantener el poder. Apoyaron también a la dinas- 
tía asmonea, a pesar de que Jonatán, en el 152 a. C., asumió el sumo 
sacerdocio. Fue éste el momento en que se produjo una división en 
el seno de la aristocracia sacerdotal sadocita, y algunos sacerdotes 
«hijos de Sadoc» se retiraron al desierto bajo la dirección del 
«maestro de justicia», en Qumrán, dando origen a la secta de los 
esenios. Flavio Josefo menciona por primera vez a los saduceos 
bajo el reinado de Juan Hircano (134-104 a. C.), a propósito de una 
disputa entre fariseos y saduceos sobre la legitimidad del rey como 
sumo sacerdote. En efecto, mientras que los fariseos se oponían, los 
saduceos no tenían ninguna objeción contra ello. Evidentemente, 
para los saduceos los intereses sociales y políticos eran superiores y 
más importantes que sus convicciones religiosas. Aceptaron por 
ello siempre al sumo sacerdote del momento, a Alcimo, a Jonatán o 
a Juan Hircano. Tras la caída de los asmoneos, los Herodes y los 
romanos escogieron siempre a los sumos sacerdotes de este círculo 
sacerdotal. 

Eran a menudo propietarios de tierras, y por tanto muy ricos, 
ya que, además del arriendo de los campos, recibían también diez- 
mos. Por eso está claro que el pueblo los viera con malos ojos. Con 
la reina Salomé Alejandra (76-67 a. C.), que favoreció a los fariseos, 
su influencia disminuyó. Y después de que los fariseos y los escri- 
bas entraron en el sanedrín, tuvieron que andar con cuidado con 
sus opiniones para no enemistarse con el pueblo, que estaba en 
favor de los fariseos. 

Es fácil comprender que, dada su elevada posición social, fueran 
«conservadores». Rechazaban cualquier ley que no tuviera su fun- 
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damento en la Escritura. Por tanto, rechazaban como inválida la 
tradición oral, que era sin embargo tan importante para los fariseos. 
La Torá, o sea, el Pentateuco, representaba una cómoda institución 
para el estado del templo y sus derechos. Su religión era, pues, la 
religión oficial del templo. No se interesaban por las necesidades 
del pueblo, que por el contrario preocupaban tanto a los fariseos. 
Tampoco se interesaban por los judíos de la diáspora, que no po- 
dían disponer del templo. Eran rígidos en la observancia del sábado 
y pretendían aplicar al pie de la letra las penas establecidas por la 
Torá, como la lapidación. Así lo hicieron realmente con Santiago, 
«hermano del Señor», en el 62 d. C. Además, como hemos dicho, 
no creían en la resurrección, como se deduce de la controversia de 
Jesús con ellos (Mc 12, 18-23). Intentaban llevar al absurdo la 
doctrina de la resurrección, citando un caso de levirato (Dt 25, 5). 
Jesús les respondió, no citando a Dn 12, que ellos no reconocían 
como «Escritura», sino un texto de la Torá (Ex 3, 6), en donde se 
llama a Yahvé el «Dios de Abrahán, de Isaac y de Jacob», que no 
puede ser más que «Dios de vivos y no de muertos». Es éste un 
ejemplo típico del modo de usar la Torá en la perspectiva común al 
judaísmo. Pero Jesús explica que en el eón futuro ya no tiene 
sentido su problema sobre cuál habría de ser entre los siete el 
marido de aquella mujer, ya que los resucitados serán todos como 
ángeles de Dios. Lógicamente, los saduceos seguían ateniéndose a 
las tesis del Pentateuco, de que la prosperidad material en este 
mundo es la verdadera retribución divina, y de que los malos son 
castigados en este mundo. ¡Evidentemente a ellos les iba muy bien! 
También es entonces comprensible que en política no les gustasen 
mucho los cambios, pues tenían miedo de perder su posición privi- 
legiada. Según el consejo del sumo sacerdote Caifás, el movimiento 
de Jesús era peligroso porque, si venían los romanos con sus legio- 
nes, destruirían el templo y la nación (Jn 11, 48). A sus ojos, la 
destrucción del lugar santo era el equivalente a la destrucción de la 
nación: opinión que no compartían los fariseos. 


Se entiende entonces que fueran precisamente los jefes de los 
sacerdotes y los ancianos las figuras dominantes en el proceso con- 
tra Jesús. El, sobre todo con su gesto llamativo de la purificación 
del templo, había atentado contra su sistema ritual, contra su reli- 
gión del templo. Lo mismo que se opusieron a Jesús por conside- 
rarlo políticamente peligroso, también se opusieron a los zelotes. 
Querían salvar la amistad con los romanos, expresada en el sacrifi- 
cio por el emperador. Como buenos políticos realistas, compren- 
dían que una lucha radical contra los romanos acabaría destruyen- 
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do el templo y consiguientemente se hundiría su posición religiosa 
y social. Y de hecho desaparecieron con el templo de Jerusalén. 


Los esenios y Qumrán 


Los esenios, que actualmente la mayor parte de los autores 
identifican con los monjes judíos de Qumrán, estaban en muchos 
aspectos cerca de los saduceos. Procedían del mismo grupo original 
y practicaban el rigorismo tanto en la observancia del sábado como 
en la pureza cultual. También ellos ponían en el centro de su reli- 
gión el templo y la Torá, aunque paradójicamente rechazaban el 
culto en el templo actual, por estar profanado por unos sacerdotes 
ilegítimos, de linaje no sadocita. Por eso no tenían más remedio que 
practicar un culto espiritual. Su preocupación por la pureza cultual 
los llevaba a practicar el celibato, cosa singular en el ambiente 
judío. 

A diferencia de los saduceos y también de los escribas y fari- 
seos, los hombres de Qumrán no aparecen nunca en el Nuevo 
Testamento. Dada su vida retirada, tenían poco contacto con el 
mundo exterior. También este dato negativo ilustra, a su modo, la 
historicidad del Nuevo Testamento. 


El nombre de «esenios», que encontramos sólo en los libros de 
los historiadores Flavio Josefo, Filón y Plinio, se deriva probable- 
mente del arameo basajjá (los «piadosos») y corresponde por tanto 
al grupo de los hasidim, «totalmente llenos de entusiasmo por la 
ley», que se unieron a la rebelión de los macabeos (1 Mac 2, 42). Su 
número, según Filón y Flavio Josefo, era de unos 4.000. De las 
excavaciones arqueológicas practicadas en khirbet Qumrán, tras el 
descubrimiento en 1947 de los primeros rollos, se deduce que el 
asentamiento al noroeste del Mar Muerto fue ocupado en dos tiem- 
pos sucesivos: el primero entre el 134 y el 31 a. C., es decir, durante 
casi un siglo; el año 31, un terremoto hizo impracticables los loca- 
les. La documentación se reanuda en el 4 d. C. (fecha de la muerte 
de Herodes el Grande) y llega hasta el 68 d. C.; es éste el año en que 
Vespasiano, al bajar de Galilea por el valle del Jordán para dirigirse 
contra Jerusalén, debió encontrarse con el monasterio de Qumrán, 
y lo destruyó. De hecho, sus monjes lucharon contra los romanos y 
sufrieron con serenidad los más atroces tormentos. Quizás por esto 
los asemeja Flavio Josefo a los cínicos. Se han encontrado rollos y 
fragmentos de pergaminos en once cuevas que rodean al monaste- 
rio. Probablemente los escondieron en vasijas de barro cuando se 
acercaban las legiones romanas. 
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Ya hemos aludido a su origen histórico. En los documentos 
aparece una figura sin nombre como cabeza espiritual del grupo, el 
maestro de justicia, Recogió a los dispersos y les dio coraje y 
unidad en medio de la lucha. Podríamos pensar que el maestro de 
justicia era el sumo sacerdote, que no figura en las listas desde la 
muerte de Alcimo (159 a. C.) hasta el momento en que asumió el 
sumo sacerdocio Jonatán (152 a. C). Cuando Jonatán fue nombra- 
do sumo sacerdote, el sadocita que ocupaba el cargo habría choca- 
do con los demás sacerdotes del templo, guiados por «el hombre de 
la mentira»; éstos aceptaron la candidatura de Jonatán y consti- 
tuyeron, como hemos visto, el grupo de los saduceos, El sumo 
sacerdote sadocita, con un grupo minoritario, abandonó Jerusalén 
y el templo y se retiró al desierto, adoptando una visión apocalípti- 
ca de la historia, según la cual el poder que acababan de perder les 
sería restituido, a su debido tiempo, por una intervención extraor- 
dinaria de Dios. 


Los documentos de Qumrán hablan de un «sacerdote impío», 
que persigue al maestro de justicia, con estos términos: «El fue 
llamado con el nombre de la verdad, Pero después de haber obteni- 
do el gobierno sobre Israel, su corazón se llenó de orgullo. Aban- 
donó a Dios, traicionó a sus estatutos por causa de sus riquezas, 
extorsionó y acumuló bienes... Tomó las riquezas de los pueblos 
acumulando sobre sí el peso de la culpa y recorrió caminos abomi- 
nables...»*, «En el lugar de su destierro (el del maestro de justicia) y 
en el tiempo de la fiesta del descanso, el día de la expiación, él (el 
sacerdote impío) se les apareció para tragárselos..., en el sábado de 
su descanso»*. Pero al final, el sacerdote impío fue entregado en 
manos de los enemigos, «a fin de humillarlo con un azote extermi- 
nador». Toda esta descripción del peser de Habacuc corresponde 
exactamente a Jonatán: Jonatán asumió el mando después de la 
muerte de su hermano Judas; en el 152 a, C., se atribuyó la digni- 
dad de sumo sacerdote sin ser de linaje sadocita; fue un déspota 
muy duro y murió a manos de sus enemigos el año 134. Así, pues, 
fue entre el 152 y el 134 cuando los esenios construyeron su centro 
en Qumrán, con algunas ramificaciones hasta en Damasco. 


En Qumrán se han encontrado unos 500 rollos, escritos proba- 
blemente en su scriptorium, un local destinado expresamente a es- 
cribir sus obras o a transcribir los libros sagrados. Entre estos 


*1 QpHab 8, 9-13. 
59, 6-3, 
“9, 10-11. 
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libros están representados todos los libros canónicos del Antiguo 
Testamento, excepto el de Ester, probablemente porque no cele- 
braban la fiesta de los Purim. Son famosos los dos rollos de Isaías, 
de los que el primero está casi completo. A propósito de los textos 
bíblicos, hay que notar que algunos libros, como 1-2 Sm, están más 
cerca de los Setenta que del texto masorético. Esto quiere decir, por 
una parte, que los Setenta dependen de un original hebreo, distinto 
quizás del que fijaron los masoretas; y por otra parte, que el texto 
de la Biblia, antes del 70 d. C., prácticamente en tiempos del Nuevo 
Testamento, no era tan fijo como lo fue más tarde gracias al trabajo 
de los masoretas. Este hecho puede explicar, al menos en parte, la 
misma variación de los textos veterotestamentarios citados en el 
Nuevo, respecto al texto fijado luego por los masoretas. Son típi- 
cas, en este sentido, las citas del Antiguo Testamento en los dos 
primeros capítulos de Mateo, 


Más importantes para conocer la ideología religiosa de la comu- 
nidad son los libros que escribieron los mismos monjes, entre los 
que tienen especial interés la Regla de la comunidad, la Regla de la 
asamblea y las Bendiciones, que regulaban la vida de la comunidad. 
El Documento de Damasco, que se había encontrado ya en 1896 en 
el depósito de la sinagoga del viejo Cairo, volvió a aparecer en 
diversos fragmentos, pertenecientes a diversas copias, en las cuevas 
de Qumrán. Se le llama así porque en él se cita a «la comunidad de 
la nueva alianza en el país de Damasco»?”. Los himnos son pareci- 
dos a los salmos. El Rollo de la guerra es un libro apocalíptico, en el 
que se describe la lucha final entre los hijos de la luz y los hijos de 
las tinieblas. Entre los comentarios bíblicos es famoso el de Haba- 
cuc, ya que su profecía está actualizada con un comentario interli- 
neal. El Rollo de cobre revela los tesoros y los lugares en que están 
escondidos. También se ha encontrado un Apócrifo del Génesis en 
lengua aramea, que es un midrás sobre Abrahán y Sara. El último 
documento publicado, el más largo de todos, es el Rollo del templo, 
de 66 columnas. En él se describen largamente: el templo y la 
liturgia del templo, las leyes de pureza cultual y de santidad relati- 
vas a la tierra santa, los días santos, la zonas santas, la ciudad santa, 
el monte del templo, las diversas partes del templo, hasta el punto 
de que podría titularse mejor «el Rollo de la santidad». Se han 
encontrado otros muchos documentos, entre ellos varios apócrifos 
del Antiguo Testamento de carácter apocalíptico, targumes y hasta 
horóscopos. 


? CD 6, 19. 
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¿Cómo estaba estructurada la comunidad? Había en el centro 
unos cuantos edificios comunes y una colonia agrícola algo aparta- 
da en “Ain Feshkha. También había muchas pilas de agua para las 
abluciones rituales, ya que se insistía mucho en la pureza legal. La 
comunidad estaba organizada en cuatro categorías para poder lle- 
var a cabo la lucha escatológica contra los hijos de las tinieblas: 1) 
primero, los sacerdotes, hijos de Sadoc); 2) luego, los levitas; 3) 
más tarde, la multitud de los hombres de la alianza; 4) y, finalmen- 
te, los postulantes. Para entrar en la alianza, había que hacer antes 
un año de postulantado y luego otros dos años de noviciado. Si la 
asamblea aprobaba su admisión, se les daba una azada para cubrir 
los excrementos, una faja para cubrir las partes delicadas del cuerpo 
y una vestidura blanca como hábito de los puros. Se habían refugia- 
do en el desierto, siguiendo al maestro de justicia, para llevar a 
cumplimiento la profecía de Is 40, 3: «¡Preparad en el desierto el 
camino al Señor! ¡Enderezad en el páramo el camino de nuestro 
Dios!»*, La comunidad estaba llamada a preparar el camino del 
Señor estudiando continuamente y en profundidad la ley para con- 
formar con ella su propia vida. Animada por el Espíritu de Dios, es 
capaz de comprender lo que los profetas quisieron revelarle de vez 
en cuando. Los hombres de la alianza constituyen una comunidad 
sacerdotal: practican el celibato para mantener la mayor pureza, 
ponen en común sus bienes, que son administrados por un encarga- 
do, uno de ellos estudia por turno la ley continuamente, de día y de 
noche. En las asambleas, compuestas al menos de diez miembros, 
no debe faltar nunca un sacerdote. Su disciplina es muy rígida y 
comen frugalmente. Toda la jornada está minuciosamente regulada. 
En la observancia del sábado son más rígidos que los fariseos: por 
ejemplo, en vez de un kilómetro, sólo está permitido alejarse 500 
metros de la ciudad. También el calendario solar, que introdujeron 
en lugar del lunar, tenía la finalidad de hacer que ninguna fiesta 
cayera en sábado, a fin de no tener que profanarlo con las ceremo- 
nias y los sacrificios que había que cumplir. Los fariseos habían 
superado esta dificultad con un argumento de minore ad majus (qal 
wahomer): «Si el sacrificio del sábado no viola el sábado, mucho 
menos el de la fiesta». Pero los hombres de Qumrán querían evitar 
todo problema. Por eso dividían el año en 12 meses de 30 días cada 
uno, añadiendo un día cada trimestre. Así lograban que el año 
comenzase siempre con el mismo día de la semana, el miércoles, y 
que todos los días festivos cayeran siempre el mismo día de la 


* Cf. 1 QS 8, 14. 
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semana, para evitar que coincidieran con el sábado. A. Jaubert 
sostenía que Jesús habría recurrido a este calendario de Qumrán 
para escoger el día de la cena pascual, que caía entre el martes y el 
miércoles, pero hoy esta hipótesis está ya prácticamente abandona- 
da, puesto que el calendario de Qumrán se restringía a la comuni- 
dad, y nadie ha conseguido demostrar lo contrario. 


El rigorismo ascético y cultual tenía motivaciones apocalípticas: 
tenían que prepararse para la lucha final contra los hijos de las 
tinieblas y para la victoria definitiva de Dios sobre las potencias y 
las naciones antidivinas y paganas, Su teología estaba caracterizada 
por un fuerte dualismo, por una concepción casi determinista del 
hombre y de la historia, guiada por Dios. La doctrina de los dos 
espíritus, el de la verdad y el de la perversión, podría ser una 
personificación mítica, correspondiente a la teoría rabínica de las 
dos tendencias, la buena y la mala, presentes ambas en el hombre y 
ambas creadas por Dios. Esta doctrina se expresaba en estos térmi- 
nos: 


«El (Dios) creó al hombre para que dominara la tierra y le confió 
dos espíritus para caminar hasta el tiempo establecido de su visita; son 
el espíritu de verdad y el espíritu de perversión. En la fuente de la luz 
está el origen de la verdad, pero de la fuente de las tinieblas proviene el 
origen de la perversión»?. 


La fe mesiánica es más bien compleja. Está estructurada según 
la configuración sacerdotal de la comunidad. En efecto, de los dos 
mesías, el sacerdotal es el que ocupa el primer puesto; a él tendrá 
que someterse el mesías davídico. Se observa aquí una alusión his- 
tórica, bastante transparente, a los reyes asmoneos, que habían 
reunido en su persona el título de reyes y de sumos sacerdotes. Los 
hombres de la alianza soñaban, por el contrario, que el sumo sacer- 
dote era el que había de tener el poder supremo, del que dependería 
incluso el rey. La historia concluiría con una guerra santa entre los 
hijos de la luz, apoyados por Miguel, el ángel protector del pueblo 
de Dios, y los hijos de las tinieblas, que quedarán derrotados. 
Entonces Dios reinará para siempre. 


Sobre la relación de los esenios y de Qumrán con el Nuevo 
Testamento se ha hablado y escrito mucho, Quizás la mayor apor- 
tación sea la ampliación del horizonte histórico y cultural en el 
marco de los movimientos religiosos presentes en la Palestina del 
siglo I, y su reflejo en el Nuevo Testamento. El dualismo de Qum- 


>1Q53, 17-19. 
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rán puede arrojar luz sobre el dualismo presente en el cuarto evan- 
gelio. También es interesante el modo que tienen de interpretar la 
Escritura, actualizándola y aplicándola a su misma historia, recu- 
rriendo de forma privilegiada a los profetas. También resultan úti- 
les algunas colecciones de textos mesiánicos para documentar su 
vigencia mesiánica en el siglo 1. Por el contrario, son problemáticos 
los contactos de Juan bautista con Qumrán. El predica en el desier- 
to la conversión; pero es una conversión para todo el pueblo de 
Israel y no para un grupo particular. Purifica con un bautismo de 
penitencia, recibido una sola vez, y no con una gran cantidad de 
abluciones rituales, como en Qumrán. Mucho menos puede ha- 
blarse de una relación de Jesús con Qumrán. Su mensaje y su 
comportamiento resultan más bien opuestos a la orientación espiri- 
tual de Qumrán. También el ideal de los bienes puestos en común 
en la comunidad cristiana primitiva se inspira más bien en el ideal 
deuteronomista (Dt 15, 1-6) que en la praxis de Qumrán. A pesar 
de las prisas con que algunos críticos modernos han establecido 
algunas relaciones, en particular entre Jesús y el maestro de justicia, 
no cabe duda de que los esenios y Qumrán siguen siendo impor- 
tantes para el marco histórico-religioso de la Palestina del siglo 1. 


Los fariseos 


Los saduceos y los esenios, a pesar de pertenecer ambos a la 
clase sacerdotal, habían escogido dos caminos opuestos frente a la 
política: los saduceos habían aceptado el compromiso, mientras 
que los esenios habían renunciado radicalmente a todo trato, reti 
rándose al desierto y formando una secta de hombres puros, aleja- 
dos de la vida de cada día. Los fariseos escogieron más bien un 
camino medio: aceptaron el reto de la vida cotidiana en el mundo 
helenizado, pero intentando conservar su identidad religiosa. Y fue 
el movimiento que siguió adelante. Los saduceos y los esenios 
desaparecieron, mientras que los fariseos continuaron en el rabinis- 
mo, que caracteriza a la religión judía después del año 70. 





El nombre «fariseos» se deriva del hebreo perushim (arameo 
perišajjā), que significa «separados» (en sentido positivo, según 
ellos: los «puros»; en sentido negativo, según sus adversarios polí- 
ticos: apartados de la política). Pero en los escritos rabínicos, los 
rabinos nunca llamaron a sus predecesores con el nombre de «fari- 
seos» (a los que incluso se critica en dichas fuentes), sino más bien 
chakamim («sabios»). Así, pues, el origen histórico de este nombre 
sigue siendo misterioso, a pesar de los intentos de clarificación que 
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se han hecho recientemente "°, De todas formas, es probable que la 
designación proceda originalmente de personas extrañas a su grupo 
para indicar su comportamiento: se mantenían al margen, aparta- 
dos del ambiente que les rodeaba, para evitar todo tipo de impure- 
za. Un ideal que ya había buscado Esdras en el período inmediata- 
mente posterior al regreso del destierro, 


En su origen no existe ningún personaje particular, como en 
Qumrán, sino más bien el grupo de los hasidim, «entusiastas de la 
ley» (1 Mac 2, 42), que apoyaron al principio a los macabeos, pero 
se separaron de ellos quizás cuando el sumo sacerdote Alcimo 
(162-159) traicionó al pueblo (1 Mac 7, 12-18) o cuando Jonatán 
usurpó el sumo sacerdocio (152 a. C.). De hecho, al principio 
comenzó con algunos sacerdotes, pero luego pasó a ser más bien un 
movimiento de laicos, gente de la clase media como artesanos, 
comerciantes, oficiales y empleados: la clase que surgió con el hele- 
nismo. En el siglo I, según el historiador Flavio Josefo, eran unos 
6.000. En vez de restringir el ámbito de lo sagrado, como hacían los 
dos grupos precedentes, tendían más bien a ampliarlo a todos y a la 
vida cotidiana: la pureza que se exigía al sumo sacerdote en el 
templo se les exigía también a todos los fariseos, incluso fuera del 
templo. De esta manera, el culto en el templo quedaba relativizado, 
pues abrazaba toda la vida. 


Los fariseos intentaron responder al reto del helenismo que 
intentaba abarcarlo todo en nombre del progreso económico, social 
e intelectual. El peligro que ello encerraba para la desaparición de la 
religión y de las tradiciones de los padres se había visto en la 
reforma de los años 174-161 a. C. Precisamente frente a la amenaza 
del sincretismo religioso, los fariseos subrayaban la distinción y la 
separación (según Baumgarten, en el artículo citado, «parosim» 
significaría «los que distinguen») entre el modo de vivir judío y el 
pagano. La ley (Torá) tenía que considerarse como una especie de 
constitución y, como tal, pero sobre todo como dada por Dios por 
medio de Moisés, tenía que ser observada al pie de la letra. Pero al 
mismo tiempo había que adaptarla a las diversas situaciones cultu- 
rales en que vivía el pueblo. De ahí el trabajo de interpretación 
entendido como «adaptación a la vida respetando la letra». Sólo 
una fidelidad profunda a la ley de Dios puede explicar esta forma 
jurídica de proceder. Si no se tiene en cuenta esta actitud espiritual 
de profundo amor y respeto a la voluntad de Dios, expresada en la 
ley, muchas cosas pueden parecer ridículas a las personas «profa- 


10 A. I. Baumgarten, The Name of Pharisees: JBL 20 (1983) 411-428. 
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nas». Además, los fariseos conservaban la ley oral, la que en el 
Nuevo Testamento se designa con el nombre de «tradición de los 
padres», con la misma autoridad y dignidad que la ley escrita. En la 
tradición oral confluían las interpretaciones tradicionales de la ley, 
las costumbres que se habían ido desarrollando durante siglos y la 
enseñanza de los «sabios». Todo esto se transmitía y se observaba 
con exactitud escrupulosa. Lo que para los estoicos era la ley natu- 
ral, es decir, la ley de Dios que se revela en el cosmos y en la razón 
y que era preciso seguir para el orden del universo, para los fariseos 
era la ley de Moisés, que regulaba el orden del cosmos (Dios la 
habría tenido presente en la creación del mundo) y del hombre. 


Hay tres puntos que caracterizan la forma de vivir de los fari- 
seos: 1) la observancia meticulosa del sábado; 2) la ley de la pureza 
en los alimentos y en las relaciones con las personas y las cosas; 3) 
el diezmo que había que pagar escrupulosamente, incluso de los 
productos que se dudase si estaban «diezmados». La tierra pertene- 
cía a Dios; el diezmo que se daba a los sacerdotes y a los levitas, que 
no habían obtenido una parte de la tierra como las demás tribus, era 
una manera de reconocer la soberanía de Dios. Además de estos 
preceptos fundamentales, añadían otras obras buenas realizadas es- 
pontáneamente, como el ayuno del lunes y del jueves (cf. la parábo- 
la del fariseo y del publicano en Lc 18, 12) y obras de caridad. Las 
obras de bien debían igualar delante de Dios a las posibles faltas 
cometidas. 


Para poder observar mejor la ley en un ambiente difícil, se 
reunían en chaburot (cofradías, cuyos miembros se consideraban 
chaberim, compañeros), y comían juntos para observar mejor las 
leyes de pureza dietética y legal. Eran muy apreciados por el pue- 
blo, precisamente por su cercanía a la vida cotidiana. De todas 
formas, despreciaban al «pueblo de la tierra», a «esa gentuza que no 
conoce la ley» (Jn 7, 49). Se mantenían alejados de todas las perso- 
nas negligentes ante la ley, especialmente de los publicanos y peca- 
dores, para no verse contaminados. 


Respecto a los saduceos, se caracterizaban por su fe en la resu- 
rrección y en el eón futuro; y en esto estaban de acuerdo con Jesús 
y con su movimiento. 


Resulta difícil configurar de forma precisa a los fariseos antes 
del año 70, ya que las tradiciones rabínicas posteriores confunden a 
menudo los tiempos. De todas formas, es interesante lo que dice el 
Talmud palestino sobre los fariseos, a los que distingue en siete 
categorías en relación con los mandamientos que observar y con la 
consiguiente recompensa: 1) el fariseo de las espaldas, que lleva 
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sobre sus espaldas el cumplimiento de los mandamientos, visible 
para todos (cf. Mt 6, 1); 2) el fariseo del préstamo, que dice a un 
fiel: «Préstame un poco de tu tiempo para pagar una deuda que 
tengo con el cumplimiento de un mandamiento»; 3) el fariseo del 
cálculo, que cuenta los pecados y el cumplimiento de los manda- 
mientos para hacer un balance; 4) el fariseo del ahorro, que dice: 
«Ahorro algo de lo que poseo para cumplir un mandamiento»; 5) el 
fariseo que se expresa de este modo: «Me gustaría conocer mi 
deuda para poder pagarla», o sea: «Me gustaría conocer mi pecado 
para poder cumplir un mandamiento del mismo valor»; 6) el fariseo 
del temor que, como Job, hace sacrificios incluso por los pecados 
eventuales de sus hijos; 7) el fariseo del amor, como Abrahán, que 
obedece a Dios hasta el sacrificio de su propio hijo Isaac'”. 


También el Talmud de Babilonia divide a los fariseos en siete 
categorías, satirizando a los que muestran tendencias hipócritas: 
«1) Está el fariseo schichmi, que obra como Shechem y lleva sus 
deberes religiosos sobre la espalda (shechem); 2) el fariseo nikpi, 
que golpea los pies uno contra el otro (por humildad fingida); 3) el 
fariseo kizai, que hace correr su sangre contra las paredes (o sea, 
golpea la cabeza contra la pared para evitar que su mirada se pose 
sobre una mujer); 4) el fariseo almirez, que camina con la cabeza 
inclinada como la mano de almirez; 5) el fariseo que grita continua- 
mente: “¿Cuál es mi obligación para que la cumpla?’; 6) el fariseo 
por miedo y 7) el fariseo por amor (de Dios)» "°. 








De estas siete categorías, lógicamente la más apreciada es la 
última. A pesar de contener cierto matiz de crítica, el texto talmú- 
dico nos demuestra el interés por los fariseos y por su caracteriza- 
ción en relación con la observancia de los mandamientos. 


Un texto del Talmud de Babilonia nos presenta a un fariseo en 
una actitud similar a la que describe Jesús en la parábola lucana del 
fariseo y el publicano (Lc 18, 9-14). Es la oración de un piadoso 
judío, que se rezaba después de la liturgia sinagogal: 


«Te doy gracias, Señor, Dios mío, porque me has dado mi parte 
entre los que se sientan en la casa de la enseñanza {= la escuela rabíni- 
ca) y no entre los que se sientan en los rincones de las calles. Yo me 
levanto temprano; también ellos se levantan temprano: pero yo ma- 
drugo por las palabras de la ley, y ellos madrugan para cosas fútiles. 
Yo me canso y recibo recompensa; también ellos se cansan, pero no 
reciben ninguna recompensa. Yo corro; también ellos corren; yo corro 


11 YBer 14b, 48-55, 
12 b Sora 22 b. 
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hacia la vida del mundo futuro, pero ellos corren hacia la fosa de la 
perdición» ”, 


Jesús, en el evangelio, se muestra en franca oposición con los 
fariseos precisamente a propósito de los puntos que los caracteri- 
zan: el sábado, la ley de pureza y el diezmo. Critica su legalismo 
rígido, que era y sigue siendo un peligro para los que toman la ley 
al pie de la letra, olvidándose de su espíritu. Les acusa de hipócritas, 
de observar exterior pero no interiormente la ley, de soberbia en 
acaparar derechos frente a Dios y en sentirse superiores a los demás 
hombres. La crítica de Jesús a los fariseos es ciertamente más radi- 
cal que la crítica benévola que encontramos a veces en la literatura 
rabínica. Fue sobre todo el trato en la mesa de Jesús con los publi- 
canos y pecadores lo que debió escandalizar más a los piadosos 
fariseos. Jesús no prohibía hacer lo que ordenaban los fariseos, sino 
que decía más bien: «Haced lo uno y lo otro». Y lo otro más 
importante que hay que hacer es precisamente la justicia y el amor 
sincero a Dios y al prójimo. La denuncia de los defectos de los 
fariseos no debe hacernos olvidar su positiva aportación en la salva- 
guardia de la identidad religiosa judía, aunque la rigidez con que la 
defendieron, especialmente después de la destrucción del templo, 
los opuso a la comunidad cristiana. Por el contrario, no está claro 
su papel en la condena de Jesús. De todas formas, en el sanedrín 
ellos eran una minoría. Se sabe, por el contrario, que Gamaliel, uno 
de sus más calificados y nobles representantes, defendió a la comu- 
nidad cristiana de Jerusalén (Hch 5, 34-39), y que en el sanedrín los 
fariseos se opusieron a la condenación de Pablo (Hch 23, 9). 


Los escribas 


La clase de los escribas no constituyó un grupo independiente 
más que después de la destrucción del templo en el año 70 d. C. En 
efecto, el nuevo sanedrín de Yamnia estaba compuesto sólo de 
escribas, cuyo presidente empezó con Gamaliel II a llamarse rasi, o 
sea, príncipe. Antes, los escribas podían pertenecer a cualquiera de 
los tres grupos precedentes, aun cuando la mayoría de ellos perte- 
necía al grupo de los fariseos. 


El primer escriba fue Esdras, un funcionario del Gran Rey 
persa, «experto en la ley de Moisés, que había dado el Señor Dios» 
(Esd 7, 6). De él y de los hombres de la Gran Asamblea, que tuvo 
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en él su fundador, se hace derivar la línea ininterrumpida de los 
escribas o rabinos '*. Los hombres de la Gran Asamblea transmitic- 
ron fielmente la ley y fueron el puente entre los profetas y los 
escribas. Tan sólo a partir del siglo II a. C. tenemos datos concretos 
sobre escribas particulares. El primero que se recuerda es una per- 
sona con nombre griego: Antígono de Soko!*. La institución de los 
escribas debió surgir en contacto y como respuesta a la cultura 
helenista. Frente al fuerte influjo helenista no podía bastar ya la 
antigua enseñanza de los sacerdotes. Había que utilizar los nuevos 
métodos, patrimonio intelectual de los griegos, para estudiar e in- 
terpretar convenientemente la ley. Por eso se introdujo el diálogo 
didáctico, en que se llegaba a una conclusión sobre un problema 
determinado a través de preguntas y respuestas. Además, como los 
griegos apelaban a la autoridad de probados maestros, que habían 
fundado escuelas filosóficas, así también los judíos pudieron exhi- 
bir una larga serie de maestros, llamados también «doctores de la 
ley» o «sabios», que interpretaban la ley y transmitían con fidelidad 
la tradición oral. Su tarea era la de explicar la ley y mantener viva la 
tradición. Y puesto que la ley abarcaba toda la existencia, tenían 
que responder no sólo a cuestiones teológicas, sino también y sobre 
todo a cuestiones prácticas y hasta a problemas de índole jurídico: 
cómo se hace un contrato matrimonial o se realiza un divorcio, 
cómo se redacta un contrato de compraventa, etc. 


Podía acceder a esas funciones cualquiera, incluso un prosélito. 
De ordinario se mantenían aprendiendo y ejerciendo un oficio, 
Para ser escriba había que pasar a través de un severo aprendizaje 
escolar. El aspirante a escriba se presentaba a un maestro. Se le 
examinaba; si era inteligente y tenía la debida preparación, pasaba a 
formar parte del grupo de discípulos, que se sentaban a los pies del 
maestro. El alumno preguntaba al maestro, el cual a su vez remitía 
para la respuesta a un texto de la Escritura; el discípulo replicaba 
con una contrapregunta (Lc 10, 27-28) y el maestro formulaba la 
conclusión. Si el discípulo terminaba con éxito los estudios, el 
maestro le imponía las manos y lo ordenaba como escriba, inserto 
oficialmente en la tradición viva, que se remontaba a Moisés. 


Los escribas eran reverenciados por su ciencia; llevaban en pú- 
blico un vestido largo (Mc 12, 38) y se sentaban en la sinagoga en la 
cátedra de Moisés de cara al pueblo. En tiempos de Jesús, los dos 
maestros más famosos eran Hillel y Shammai: el primero, manso y 
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amplio en sus soluciones; el segundo, más bien riguroso. Después 
de la destrucción del templo, prevaleció la escuela de Hillel, que fue 
famoso por algunas soluciones felices de problemas prácticos. El 
ejemplo más celebre es quizás el del prosból. El año sabático había 
que perdonar todas las deudas. Pero, ¿qué es lo que ocurría? Mien- 
tras que antiguamente, cuando las deudas eran en especie, no había 
problema, en la época helenista, por el contrario, cuando el dinero 
se introdujo en el comercio, al acercarse el año sabático, los pobres 
no encontraban a nadie que les prestase dinero. Hillel encontró una 
solución legal al problema. Se escribía un documento oficial ante el 
juez del tribunal (llamado prosból, palabra derivada del griego pros- 
bolé = transacción): el deudor restaba lo que habría que pagar el 
año sabático y prometía restituírselo no al acreedor directamente 
(habría sido contra la ley), sino a través del tribunal. 


A la escuela de Hillel pertenecía Gamaliel, maestro de Pablo 
(Hch 22, 3), que intervino también en el sanedrín de Jerusalén en 
favor de la primera comunidad cristiana (Hch 5, 33-42) y es califi- 
cado por Lucas como «doctor de la ley, venerado por todo el 
pueblo» (Hch 5, 34). 


Los zelotes 


La única fuente histórica que habla de los zelotes es Flavio 
Josefo**. El año 6 d. C., cuando Roma asumió el dominio directo 
sobre Judea, ordenó inmediatamente un censo para organizar el 
cobro de los impuestos. En esta ocasión fue cuando se sublevó 
contra Roma un tal Judas el galileo de Gamala, que «arrastró tras 
de sí a una gran multitud a la rebelión» (Hch 5, 37). Flavio Josefo, 
que nos narra el episodio, considera a este Judas el fundador de la 
cuarta secta filosófica, afín a la farisea, aunque «todavía tenían más 
(que los fariseos) un amor inquebrantable a la libertad y no recono- 
cían como rey y señor más que a Dios». Judas y sus compañeros 
consideraban por tanto el censo como un atentado contra el primer 
mandamiento. El grupo de los zelotes representaba por ello el ala 
más extremista de los fariseos. A diferencia de ellos, recurrían a la 
violencia inspirándose en Pinjás (Nm 25, 6-14) y en Matatías, padre 
de los macabeos (1 Mac 2, 24.26.54). 


A propósito de los zelotes siguen abiertos todavía muchos pro- 
blemas de carácter histórico. Flavio Josefo llama zelotes a los revo- 
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lucionarios judíos que comenzaron en el 66 d. C. la rebelión abierta 
contra Roma. Pero muchos ponen en duda que hubiera un movi- 
miento revolucionario presente en Palestina en tiempos de Jesús y 
de la iglesia primitiva, un movimiento que estaría vinculado casi 
dinásticamente a Judas el galileo. Flavio Josefo menciona al menos 
cinco grupos en lucha entre sí y que sólo se unieron en el último 
momento: los zelotes y los sicarios (llamados así porque iban arma- 
dos de un puñal -sica— escondido bajo la capa y apuñalaban a 
traición en medio de la gente, desapareciendo en seguida entre la 
concurrencia), los idumeos, Juan de Guiscala con sus galileos y Bar 
Giora. La descripción que de ellos nos ofrece Flavio Josefo es muy 
negativa, dada su posición apologética respecto a los romanos. Los 
llama «bandidos» y «bandoleros». Recientemente se ha discutido 
también sobre la distinción o identidad entre los zelotes y los sica- 
rios. De todas formas, los zelotes fueron el alma de la lucha armada 
contra Roma, que acabó trágicamente con la destrucción de Jerusa- 
lén y del templo. 


Jesús ha sido presentado, incluso recientemente, por algunos 
autores como favorable a la ideología zelota. Lo demostrarían el 
hecho de que entre sus discípulos figuraba Simón el zelote (Lc 6, 
15), y la expulsión de los vendedores del templo. Pero, aparte del 
carácter problemático de un movimiento zelote en tiempos de Je- 
sús, baste pensar en la respuesta de Jesús sobre el tributo al César 
para convencerse fácilmente de lo contrario. 


Recientemente se ha querido pintar a la supuesta comunidad 
que habría dado origen a la fuente Q (la que es común a Mt y a Lc) 
como opuesta al movimiento zelote, ya que en su predicación colo- 
caba en el centro la paz y el saludo de paz. Pero esta hipótesis es tan 
poco fundada como la anterior y resulta problemática tanto desde 
el punto de vista literario como histórico. El historiador Eusebio, 
por el contrario, cuenta que la comunidad cristiana, cuando co- 
menzó la revuelta contra Roma, se refugió en la ciudad de Pella, en 
la otra orilla del Jordán**. 


Los samaritanos 
Se habla de Samaría y de los samaritanos en varios pasajes de los 
evangelios y de los Hechos (Mt 10, 5-6; Lc 9, 51-56; 10, 29-37; 17, 


11-19; Jn 4, 1-42; 8, 48; Hch 1, 8; 8, 4-25; 9, 31; 15, 3). Es sabida la 
actitud irénica de Jesús para con ellos, así como el éxito de la 
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primera misión cristiana en Samaría, dirigida por el diácono Felipe. 
También es muy conocido el episodio del diálogo de Jesús con la 
samaritana junto al pozo de Jacob (Jn 4). 


Los samaritanos constituían un grupo independiente, discreta- 
mente difuso. En las excavaciones arqueológicas se han encontrado 
restos de sinagogas samaritanas en varios lugares de Palestina. Sin 
embargo, su historia tan sólo ahora está revelando algo de sus 
enigmas. Los samaritanos decían que eran los legítimos continua- 
dores de la fe judía y que el judaísmo representaba un cisma, consu- 
mado en Siló por Elí, celoso del sumo sacerdote Ussi, que oficiaba 
en el Garizín, identificado con Betel. De hecho, la serie samaritana 
de sumos sacerdotes se separa de la judía después de Pinjás con 
Bukki y Ussi. Por el contrario, los judíos hacen remontarse el 
cisma al asentamiento en Samaría de los colonos extranjeros tras- 
plantados allí por el rey de Asiria (2 Re 17, 24). Entre las ciudades 
de origen se menciona también a Kuta, por lo que en la tradición 
histórica judía se les llama también «kutim». Pero ninguna de estas 
dos versiones es histórica, La ruptura entre los dos grupos se reali- 
zó mucho más tarde, El primer momento estuvo representado por 
la construcción de un templo en el Garizín, por el año 330, con el 
permiso que le dio Alejandro Magno al gobernador Sanbalat. San- 
balat puso allí como sumo sacerdote a su yerno Manasés, hermano 
del mismo sacerdote de Jerusalén, Jaddús. El santuario del Garizín 
surgió por tanto de las diferencias entre los sacerdotes de Jerusalén. 
Al principio, los seguidores del cisma fueron llamados «siquemi- 
tas» ??, En el año 180, el libro del Eclesiástico o Sirácida atestigua el 
desprecio de los judíos por los siquemitas: 


«Mi alma siente horror por dos naciones y por una tercera que ni 
siquiera es nación: los habitantes de la montaña de Seír y de Filistea, y 
el pueblo necio que vive en Siquén» (50, 25-26). 


Pero la ruptura que dejó en los samaritanos una herida incura- 
ble fue la destrucción del templo del Garizín y de la ciudad de 
Siquén por obra del rey asmoneo Juan Hircano en el 129-128 a. C. 
Desde entonces, el templo quedó sin reconstruir. Juan Hircano lo 
destruyó por un motivo político: porque los samaritanos eran 
abiertos a la política helenizante de los seléucidas. 


El Pentateuco que ellos usan y que para ellos es el único libro 
sagrado es una copia que contiene algunas variantes en relación con 
el Garizín, pero cuyo tipo también se ha encontrado en Qumrán. 


1 Ant. Jud., 11, 321-324.342-344. 
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Es difícil reconstruir su fe en el siglo I, ya que las fuentes que 
poseemos son tardías: van del siglo IV d. C. en adelante; son: un 
Targum, la Memar Marga, un midrás del Pentateuco y sus libros 
litúrgicos. De todas formas, tienen algunos elementos típicos: el 
monoteísmo intransigente, la exaltación de Moisés como el santo 
más grande, la importancia del Garizín identificado con Betel, el 
apego a la letra de la ley, por lo que hasta hoy siguen para la pascua 
el ritual de Ex 12. Este literalismo es típico del ambiente sacerdotal 
y lo encontramos también en los saduceos y los esenios. Y denota 
por consiguiente el origen sacerdotal del cisma samaritano. En 
cuanto a la figura del taheb (= el que restaura o lleva a la conver- 
sión), que se refiere a Dt 18, 18, un texto que en el Pentateuco 
samaritano está colocado detrás de Ex 20, 21, sólo impropiamente 
puede llamarse «mesías». En un primer tiempo, era esperado como 
el que habría de llevar al pueblo a la conversión y restaurar la 
alianza con Dios. Sólo en un segundo momento, después del cisma 
de Dositeo dentro del grupo samaritano (siglo I), taheb tomó el 
significado de «el que viene», «el esperado». Es probable que, en 
labios de la samaritana, tuviera el primer significado: el de profeta 
que lleva a la conversión y revela por consiguiente la voluntad 
definitiva de Dios. 


Finalmente, en lo que se refiere al samaritano Simón Mago, que 
se identificaba con «el gran poder de Dios» (Hch 8, 10), esta deno- 
minación tiene que buscarse en la liturgia samaritana que llamaba a 
Dios (el) poder (Chelab). 


En las fuentes rabínicas, los samaritanos van siendo cada vez 
más despreciados, hasta llegar a identificarlos con los paganos. 


En sus relaciones con este grupo hebreo se muestra con toda 
claridad la diferencia entre Jesús-iglesia primitiva y el judaísmo 
oficial. Para Jesús, también el samaritano es un «prójimo», y en la 
parábola homónima personifica a aquel que ama ejemplarmente al 
prójimo necesitado de ayuda (Lc 10, 29-37). 


Los bautistas 


Aparte de los samaritanos, los grupos que hemos descrito ante- 
riormente son grupos de élite. Por el contrario, el movimiento 
bautista fue un movimiento popular y por eso mismo ha dejado 
pocas huellas en la historia. Mientras que las reglas de pureza legal 
tendían a encerrar dentro de ellas mismas a las cofradías fariseas y 
más aún a las comunidades esenias, en el movimiento que inició 
Juan bautista se anuncia una salvación para todos mediante la con- 
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versión y la penitencia, que se expresaba en el rito del bautismo con 
agua; y todos acudían a él, procedentes de las más variadas catego- 
rías sociales (Lc 3, 7-14). Después de la muerte del bautista (Mc 6, 
29), el movimiento siguió viviendo en sus discípulos; se tienen 
huellas de ellos incluso en el Asia Menor, en la gran metrópoli de 
Efeso (Hch 18, 25; 19, 1-5). El cuarto evangelio atestigua implícita- 
mente grupos de bautistas que reconocían en Juan bautista al me- 
sías (Jn 1; 3; 10) y estaban por tanto en contraste con la comunidad 
cristiana, que reconocía en Jesús al mesías. También la literatura 
rabínica conoce a los «bautistas de la mañana» ?, 


En la segunda mitad del siglo I, algunos grupos de bautistas se 
retiraron a la otra orilla del Jordán y emigraron luego hacia oriente. 
Todavía sobreviven algunas tradiciones suyas entre los mandeos de 
Irán e Irak, a quienes a principios de siglo se les ha concedido una 
importancia excesiva en la interpretación del cuarto evangelio (R. 
Bultmann), pero que merecen de todas formas nuestra atención. 


El movimiento bantista, que ha dejado notables huellas en los 
evangelios, era ciertamente el que estaba más cerca de Jesús y de su 
mensaje, hasta el punto de que se pudo considerar al bautista como 
precursor (los evangelios sinópticos) o como testigo (cuarto evan- 
gelio) de Jesús. 


La ley y el templo 


El centro de interés de los diversos grupos judíos del siglo I, 
prescindiendo de los bautistas, fueron la ley y el templo. Efectiva- 
mente, la ley, desde la época de los macabeos, incluso en la diáspo- 
ra, fue considerada como la constitución fundamental del pueblo 
judío, expresión de su alianza con Dios. El templo de Jerusalén, 
centro de las grandes fiestas, era el símbolo concreto de la unidad 
del pueblo de Israel. Con la reconstrucción de Herodes se había 
hecho tan espléndido que los judíos se sentían orgullosos de él. La 
religión judía de la Palestina del siglo I era por tanto la religión de la 
ley y el templo, La ley de la pureza legal, el pago del diezmo y las 
grandes fiestas guardaban una estrecha relación con el sacerdocio, 
que garantizaba el culto en el templo. Tan sólo la circuncisión y el 
sábado eran prácticas relativamente independientes. Después de la 
destrucción del templo, la religión judía logrará sobrevivir precisa- 
mente sobre la base de estas prácticas y de la trasposición a la 
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liturgia de la sinagoga de la liturgia del templo y de las reglas de 
pureza. 


4. Categorías sociales 
y étnico-religiosas 


La población de la Palestina del siglo I era una población mixta: 
la mitad estaba constituida por los judíos, que habitaban Judea, 
Galilea, Perea e Idumea, mientras que la otra mitad estaba repre- 
sentada por paganos, griegos y sirios, que habitaban a lo largo de la 
costa, en las ciudades herodianas recién construidas, en Samaría y 
en la Decápolis; pero también en medio de la población judía, 
como se deduce del evangelio. A nivel social, la población estaba 
caracterizada por fuertes contrastes, mientras que a nivel étnico- 
religioso las diversas categorías de personas estaban rigurosamente 
separadas a partir del principio de la pureza étnica. Examinemos, 
en dos puntos sucesivos, estos dos niveles: el socio-económico y el 
étmico-religioso. 


La estructura socio-económica 


En la cumbre de la escala social estaba la corte real de Jerusalén, 
y en Galilea, en tiempos de Jesús, la de Herodes Antipas en Tibe- 
ríades. El rey poseía palacios lujosos, una innumerable servidum- 
bre, entre los que se distinguían los condiscípulos y los guardias de 
corps. Pero para los judíos piadosos la corte era una realidad lejana 
y profana, que no les afectaba más que para criticar algunos de los 
comportamientos escandalosos, que por otra parte raras veces se 
denunciaban en público, como lo demuestra el caso tan singular de 
Juan bautista. 


Inmediatamente después venían los representantes de la clase 
rica: los grandes almacenistas de trigo, vino y aceite, los grandes 
propietarios que imponían los precios que querían, eliminando así 
poco a poco a los pequeños propietarios, especialmente en épocas 
de carestía. José de Arimatea, llamado «euschémón» (Mc 15, 43), 
parece que era uno de éstos, ya que en los papiros este título se le 
atribuye a los grandes propietarios de tierra. Jeremias sostiene que 
Nicodemo pertenecería más bien a una familia de grandes comer- 
ciantes de grano. También había ricos entre los altos agentes del 
fisco, que obtenían buenos ingresos del sistema fiscal y tributario 
entonces vigente. Finalmente, a esta categoría de ricos pertenecía 
también la nobleza sacerdotal, o sea, el sumo sacerdote y los jefes 
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de los sacerdotes, que eran a menudo parientes suyos. A partir de 
Antíoco IV Epífanes, el cargo de sumo sacerdote se compraba con 
fuertes sumas de dinero. 


En el tercer peldaño de la escala social se situaba la clase media, 
representada por pequeños comerciantes que vendían su mercancía 
en los bazares, los artesanos que tenían su propia tienda, como 
probablemente era el caso de José y de Jesús de Nazaret, los posa- 
deros y los comerciantes de géneros alimenticios. También los sa- 
cerdotes y los levitas, en número de unos 18.000, divididos en 24 
turnos semanales, pertenecían a este grupo, aun cuando los levitas 
eran realmente, a menudo, unos pobretones. Finalmente, pertene- 
cían a él los pequeños agricultores y los pescadores de Galilea, 
como los primeros discípulos de Jesús; y los publicanos, que de- 
pendían de los grandes gerentes fiscales, a los que parece que perte- 
necía Leví-Mateo. 


En el último escalón estaban los pobres, el grupo numéricamen- 
te más fuerte. A esta clase pertenecían los jornaleros o braceros, 
que trabajaban en la agricultura, en los transportes y en los almace- 
nes (Mt 20, 1-16). Ordinariamente se les pagaba un denario por 
jornada y la paga se les daba por la tarde, al terminar su trabajo. A 
menudo su situación era precaria, cuando no encontraban un tra- 
bajo estable. Pobres eran también los escribas, a quienes no se les 
pagaba por su servicio; sólo en un segundo tiempo se les pagaba el 
tiempo que habían perdido, puesto que de ordinario ejercían un 
oficio. Los esclavos eran pobres que trabajaban totalmente al servi- 
cio de sus amos, y por tanto, desde el punto de vista económico, 
estaban más tranquilos que los jornaleros. Venían finalmente los 
mendigos, que eran muchos en Jerusalén, especialmente en torno al 
templo. En Palestina, los pobres y los forasteros gozaban de cierta 
asistencia social. En cada comunidad judía había un grupo de tres 
limosneros que recogían cada semana el dinero y las ofrendas en 
especie para los pobres y forasteros. Estaba la «cesta de los pobres» 
en donde se dejaba lo necesario para los gastos. Los pobres de paso 
recibían el «plato de los pobres», la comida para el día. Del vestido 
se preocupaba otra caja, alimentada también con ofrendas. Además 
se reservaban para esta asistencia social los diezmos de cada tres 
años y la rebusca de los campos. También es verdad que no faltaba, 
como siempre, la gente aprovechada que se introducía entre los 
verdaderamente pobres y enfermos. 


A Jesús y a sus discípulos les ayudaban algunas mujeres de 
buena situación. Y en la iglesia primitiva de Jerusalén, así como en 
las demás comunidades cristianas, continuó la práctica judía de la 
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ayuda a los pobres, ampliada esta vez a la ayuda mutua entre las 
diversas comunidades. 


La estructura étnico-religiosa 


Había una segunda escala de valoración social que establecía 
una distinción en la población judía, no ya sobre la base de los 
bienes materiales, sino de la genealogía y de la calificación moral. El 
criterio fundamental era la pureza étnica. La pertenencia a una u 
otra categoría llevaba consigo derechos y deberes. Había, en parti- 
cular, restricciones en el matrimonio entre diversas categorías. 


Según la concepción teocrática del judaísmo de la época, el 
escalón más alto lo ocupaba esta vez el sumo sacerdote, que era 
también jefe del sanedrín. El derecho era hereditario. Por eso había 
normas muy concretas que garantizaban una descendencia inconta- 
minada. Desde Salomón (973 a. C.) hasta Onías III (174 a. C.), los 
sumos sacerdotes fueron siempre descendientes de Sadoc. Del año 
152 al año 37 a. C., tenemos sumos sacerdotes de la familia asmo- 
nea: ocho en total. Luego, del año 37 a. C. en adelante, con Hero- 
des el Grande, llegan también a ocupar este cargo personas pertene- 
cientes a simples familias sacerdotales. Las más influyentes fueron 
las familias de Boeto y de Anás. 


Con el sumo sacerdote hay otros cinco jefes de los sacerdotes 
con poderes especiales: 1) el comandante del templo (sagan); 2) el 
jefe del grupo sacerdotal hebdomadario (rósh-ba-mishmar); 3) el 
jefe del grupo sacerdotal que servía cada día (rósh bêt 'ab); 4) el 
vigilante del templo ('ammarkal); 5) el tesorero (gizbar). Venían 
luego los simples sacerdotes, subdivididos en 24 órdenes, cada uno 
de los cuales se encargaba durante una semana del servicio en el 
templo. Cada 24 semanas, así como en las grandes fiestas, acudía al 
templo un grupo de 300 sacerdotes y 400 levitas. En el último 
puesto de la escala clerical estaban los levitas, que tenían prohibido 
el acceso al edificio del templo y al altar, reservado tan sólo a los 
sacerdotes. Los levitas estaban divididos a su vez en dos grupos: los 
cantores y los sirvientes, o sea, los encargados del orden y de la 
limpieza. Estos últimos eran los más pobres y despreciados; eran 
10.000, divididos también ellos en 24 clases semanales. 


Detrás del clero venía la nobleza laica, representada en el sane- 
drín por el grupo de los «ancianos», o sea, los jefes de las familias 
más acomodadas e influyentes. Aunque su importancia era inferior 
a la de la aristocracia sacerdotal, tenían sin embargo un papel respe- 


table. 
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Los escribas, aunque pobres, eran estimados pòr su ciencia, Les 
correspondían ciertas funciones directivas en el campo del derecho, 
de la administración y de la instrucción pública. Por eso constituían 
el tercer grupo del sanedrín, junto con los ancianos y los sacerdo- 
tes. 


Detrás del clero, la nobleza laica y los escribas vienen los diver- 
sos grupos étnicos del pueblo de Israel. El primero comprendía a 
los israelitas de origen puro. Por eso las familias judías concedían 
tanta importancia al árbol genealógico. La mayor parte pertenecía a 
las tribus de Judá o de Benjamín. Pablo pertenecía a esta última 
(Flp 3, 5). Jesús, a la de Judá. Así se comprende también la impor- 
tancia de las genealogías de Jesús recogidas por Mateo y por Lucas. 
El derecho más codiciado por un verdadero israelita era el de poder 
dar sus hijas como esposas a los sacerdotes. Además, el que era 
israelita de origen puro podía convertirse en miembro del sanedrín 
y de los tribunales penales, compuestos de 23 personas; podía ser 
elegido como jefe administrativo de las comunidades locales. Parti- 
cipaba además de los méritos de los patriarcas. De la pureza de 
estirpe depende también la participación en la salvación futura de 
Israel. 


En el segundo escalón estaban los israelitas de origen levemente 
impuro: los bastardos, o sea, los hijos nacidos fuera del matrimo- 
nio, los hijos de padre desconocido, los niños abandonados. Los 
levitas, los israelitas puros y los descendientes de los sacerdotes no 
podían casarse con mujeres de esa clase. Sólo podían ser esposas de 
israelitas de origen levemente impuro. 


En el tercero y último escalón estaban los esclavos de origen 
judío. No eran muchos y quedaban liberados cada siete años. Ge- 
neralmente se convertían en esclavos por deudas que no podían 
pagar, o por ser ladrones. La mayor parte de los esclavos eran de 
origen pagano, como Malco, el esclavo nabateo del sumo sacerdote 
(Jn 18, 10). En el acto de venta tenían que aceptar la circuncisión y 
recibir el baño ritual para ser acogidos en la familia judía. Pero su 
condición en las familias judías no era mejor que la de los esclavos 
en familias paganas: no tenían derechos civiles, no podían ser testi- 
gos ni casarse con mujeres judías. Si el esclavo era liberado, recibía 
un segundo baño ritual y era considerado «prosélito», pasando así 
al rango de ciudadano, aunque de segunda categoría. 


En la familia de tipo patriarcal, el padre tenía autoridad sobre la 
mujer y los hijos. La mujer tenía un papel subordinado: servir al 
marido, engendrar y educar a los hijos. Pero gozaba del respeto de 
los hijos y de ciertos derechos: la propiedad de su dote y una 
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cantidad establecida en el contrato de bodas, que percibía en caso 
de divorcio o de muerte del marido. Pero no participaba en la vida 
pública. Si iba a la sinagoga, se colocaba en el matroneo y no tenía 
derecho a hablar. Al matrimonio se llegaba en dos pasos: el prime- 
ro era el noviazgo, que duraba un año y tenía valor jurídico de 
verdadero matrimonio; luego, un año más tarde, la esposa era lleva- 
da en procesión a casa del marido. El hombre podía obtener el 
divorcio dando una carta de repudio. Sobre los motivos válidos 
para el divorcio discutían las dos escuelas de Hillel y de Shammai. 
La exigencia de Jesús de una unión indisoluble representa una ab- 
soluta novedad, que intenta situar el matrimonio en su ideal origi- 
nal (Mt 19, 3-9; Mc 10, 1-12). 


Por lo que se refiere a los oficios, quizás valga la pena conocer 
los que eran despreciados, ya que hacían fácilmente impuros o 
ponían en ocasión de pecado: el borriquero, el camellero, el mari- 
nero, el cochero, el pastor, el tendero, el médico, el carnicero, el 
barbero, el curtidor, el teñidor, el publicano, el usurero, el picape- 
drero. 


Si leemos la historia de Jesús y de la comunidad cristiana primi- 
tiva, observamos que no se desprecia ni excluye a nadie. En el 
círculo de Jesús entran los publicanos y los pecadores, mientras que 
Pedro se hospeda tranquilamente en casa de un tal Simón, curtidor 
de pieles (Hch 9, 43). 


5. El judaísmo en la diáspora 


De la diáspora judía en el imperio romano y de su configura- 
ción social y jurídica hemos hablado ya en el capítulo anterior. 
Aquí nos limitaremos a hablar de su figura cultural. Sus expresio- 
nes culturales más significativas en relación con el Nuevo Testa- 
mento son: la traducción griega del Antiguo Testamento, llamada 
la Biblia de los Setenta, el historiador Flavio Josefo y el filósofo 
Filón. La cultura judía en lengua griega se expresó en una literatura 
muy rica por sus diversos géneros: historia, apologética, novela, 
poesía, ensayo y filosofía. Pero la mayor parte de ella se ha perdido 
y tan sólo nos han llegado algunos fragmentos?', si prescindimos 
de Flavio Josefo y de Filón. 


2 Cf. A. George-P. Grelot (ed.), Introduzione al NT, 1. Borla, Roma 1977, 
167-181. 
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Los judíos que vivían en el mundo helenista tuvieron que adap- 
tarse a un ambiente distinto del de su tierra, a una lengua distinta 
del arameo. Por eso se construían sinagogas de estilo griego con 
frisos y mosaicos, se asumían costumbres y formas de vivir griegas, 
como el acudir al teatro o participar en las pruebas deportivas. Se 
aspiraba a la ciudadanía de las ciudades helenistas y se utilizaba la 
lengua griega, que era en el siglo 1 una especie de lengua internacio- 
nal para el comercio, la cultura y también en parte para la política, 
algo así como el inglés en nuestros días. Por eso los judíos heleniza- 
ban también sus nombres: Josué se convirtió en Jasón (Rom 16, 21; 
Hch 17, 5-7.9), Silas en Silvano (Hch 15, 22.27), Saulo en Pablo 
(desde Hch 13, 9). También en su manera de pensar, los judíos se 
adaptaron a su nuevo ambiente cosmopolita. Los judíos de la diás- 
pora tenían realmente una mentalidad más abierta que sus paisanos 
de Palestina; apreciaban mucho más los aspectos éticos de su reli- 
gión que los cultuales; ponían además en segundo plano el mesia- 
nismo, mientras que exaltaban la doctrina helenista de la inmortali- 


dad del alma. 


Ya en los primeros tiempos de la gran diáspora, con los tolo- 
meos de Egipto, los judíos que habían dejado de hablar el arameo y 
no conocían el hebreo se vieron pronto apurados para la lectura 
sinagogal de la Escritura. Así es como se empezó a hacer alguna 
traducción a la lengua griega. Parece ser que, en un momento deter- 
minado, se dio un acuerdo entre la diáspora egipcia y Jerusalén, 
para emprender una traducción oficial común para todos los judíos 
de la diáspora helenista. Esto tuvo lugar bajo el reinado de Tolo- 
meo II Filadelfo (284-247 a. C.). Nos lo cuenta en forma legendaria 
la Carta de Aristeas a Filócrates, un escrito de propaganda. El 
bibliotecario Demetrio habría indicado al rey Tolomeo que en la 
gran biblioteca de Alejandría faltaba una traducción griega de la ley 
de los judíos. El rey mandó entonces una embajada al sumo sacer- 
dote de Jerusalén para pedirle 72 sabios (6 por cada tribu de Israel), 
que tradujesen la ley para su biblioteca. El sumo sacerdote se los 
envió y fueron recibidos con gran honor e instalados en la isla de 
Faro, frente a la ciudad de Alejandría. Realizaron su trabajo en 72 
días; la traducción fue leída a la comunidad, que la acogió con gran 
júbilo. Y se determinó que fuera conservada de aquella forma sin 
ningún cambio??. Redondeando a 70 el número de 72, la traduc- 
ción tomó el nombre de «Traducción de los Setenta». Pero se 
trataba sólo de la traducción del Pentateuco y no de toda la Biblia. 


22 Carta de Aristeas, 310. 
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De hecho, en los Setenta, el Pentateuco es el libro mejor traducido. 
Los otros libros del Antiguo Testamento se tradujeron a continua- 
ción, no siempre felizmente, como el libro de Isaías o la paráfrasis 
de Daniel. Se añadieron además otros libros, que llamamos «deute- 
rocanónicos», más algunos otros apócrifos como 3-4 Mac y los 
Salmos de Salomón. Pero como los cristianos en el siglo I usaban 
como Biblia oficial la de los Setenta, sacando de ella sus argumentos 
para demostrar la verdad del evangelio, a finales del siglo I, el 
concilio-academia de Yamnia la rechazó, y confiaron a Aquila, 
discípulo del rabí Agiba, hacia el 130 d. C., una nueva traducción 
de la Biblia al griego, tan literal que resultaba ilegible, por ser un 
calco del hebreo. Junto a la traducción de Aquila apareció también 
la de Teodoción, que para el libro de Daniel -mal traducido en los 
Setenta- fue adoptada también por los cristianos. Es posterior, ya 
del siglo III, la de Símmaco, que se resiente de la interpretación 
rabínica de la Escritura. La diáspora judía que no pasó a la fe 
cristiana, acabó así progresivamente bajo el control oficial de los 
rabinos. 


La traducción de los Setenta había forjado una lengua griega 
particular, que se resentía del original semítico: el verbo se coloca- 
ba con frecuencia al comienzo de la frase y las proposiciones se 
enlazaban entre sí con la conjunción «y» (parataxis); a veces se 
sustituía los adjetivos con un genitivo, que reflejaba el uso del 
«estado constructo» («camino de la justicia», en vez del «camino 
justo»; «Espíritu de santidad», en vez de «Espíritu Santo»: Rom 1, 
4). Lo mismo sucedía con el sentido de ciertas palabras, que se 
cargaban del significado de la palabra hebrea que traducían (así, por 
ejemplo, doxa, en vez de significar «opinión», llegó a significar 
«gloria», porque traducía la palabra hebrea kabód). Pero en la tra- 
ducción se observa además una influencia de la cultura griega; así, 
los traductores intentaron evitar los frecuentes antropomorfismos 
del original hebreo; en vez de traducir literalmente que «Dios se 
apareció», hablan de la aparición de un ángel a Moisés; Yavé Se- 
baót (= «Dios de los ejércitos») se convirtió en Kyrios Pantokratór 
(= «Señor omnipotente»). Se forjó así una lengua griega, típica del 
ambiente hebreo, que sirvió luego a los primeros cristianos para 
expresar su mensaje. Esta influencia fue más o menos fuerte, pero 
evidente sobre todo en las tradiciones históricas que se arraigan en 
el ambiente palestino, como los evangelios. Los Setenta, por tanto, 
son una especie de praeparatio evangelica, tanto en sí misma por- 
que ofrecía un testimonio a la misión singular de Jesús (Jn 5, 39.45- 
47), como por constituir un lenguaje ya formado, que fue utilizado 
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por los autores del Nuevo Testamento: también ellos tenían que 
traducir al griego un mensaje originalmente anunciado en arameo. 


Nos han llegado en griego las obras de dos autores judeo- 
helenistas: el filósofo Filón de Alejandría y el historiador Flavio 
Josefo. 


Filón nació en Alejandría de Egipto entre el 25 y el 13 a. C., de 
familia acomodada, y tuvo una educación distinguida tanto hebrea 
como helenista. Es ciertamente el pensador más vigoroso del ju- 
daísmo de la diáspora helenista. Vivió retirado, dedicado al estudio, 
pero en el 39-40 d. C. no pudo eludir una misión pública: se dirigió 
a Roma con una delegación ante el emperador Calígula para inter- 
ceder en favor de sus connacionales judíos de Alejandría, que en el 
38 habían sufrido un pogrom y se sentían vejados por el gobernador 
romano de Egipto, Flacco. En esta ocasión escribió el Contra Flac- 
cum. Después de este viaje a Roma, no se tienen de él más noticias. 
Las fuentes de su amplia obra filosófico-teológica son la sagrada 
Escritura, especialmente el Pentateuco en la traducción griega de 
los Setenta, la filosofía griega (medioplatonismo, estoicismo, neo- 
pitagorismo) y su propia experiencia personal contemplativa y mís- 
tica. Sus tratados filosóficos son probablemente apuntes escolares, 
y por tanto no originales. El tratado La alegoría de las leyes refleja 
la predicación sinagogal y puede servir para reconstruir la homilía 
que se tenía en la sinagoga. La exposición de la ley, compuesta de 
varios tratados (la creación del mundo, biografías de los patriar- 
cas....) está dirigida al público culto de Alejandría. Las Quaestiones, 
que sólo nos han llegado en traducciones, responden más bien a 
problemas particulares. 


El pensamiento de Filón es al mismo tiempo bíblico y filosófico. 
Intenta acercar la ley de Moisés a la ley de la naturaleza y la ética 
bíblica a la estoica. La stoa quería conservar los mitos antiguos, 
dando de ellos una interpretación racional precisamente con el mé- 
todo alegórico. Parte del presupuesto de que el texto significa una 
cosa distinta de lo que dice la letra. El sentido literal sería respecto al 
alegórico lo que es en el hombre el cuerpo, la forma exterior, 
respecto al alma. Pongamos un ejemplo: Abrahán engendra de Agar 
un hijo, antes de engendrar de Sara, al heredero, Isaac; esto significa 
que el hombre tiene que ocuparse de las ciencias propedéuticas antes 
de poder entregarse a la sabiduría y recoger el fruto maravilloso de 
las virtudes. También Pablo utiliza a veces la alegoría en la interpre- 
tación del Pentateuco (1 Cor 9, 9-10; Gál 4, 21-31). Pero serán sobre 
todo los padres alejandrinos, Clemente y Orígenes, los grandes 
herederos de este método, aplicado de forma coherente y sistemáti- 
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ca, mientras que el judaísmo oficial abandonará a Filón. En el Nuevo 
Testamento, es sobre todo la carta a los Hebreos la que utiliza el 
ejemplarismo, aun cuando su método exegético no corresponde del 
todo a los cánones de la alegoría filoniana. Por lo que se refiere en 
particular a la doctrina del logos, el primero y el más elevado 
arquetipo, mediador de la creación, de la revelación y del gobierno 
divino del mundo, es difícil definir la relación que guarda con el 
logos de Juan, que está ligado esencialmente a la historia de Jesús. 


El esfuerzo de Filón se dirige sobre todo al mundo helenista, 
para hacerle aceptar el pensamiento judío, expresado por Moisés en 
la ley. Lo que enseña la ley corresponde sustancialmente a lo que 
enseñaron también los filósofos griegos. Por eso el judío de la 
diáspora no tiene que tener ningún complejo de inferioridad res- 
pecto a la cultura helenista, sino más bien tomar conciencia de la 
riqueza, incluso filosófica, que posee con la ley. 


Flavio Josefo, un sacerdote fariseo de Jerusalén, nació hacia el 
año 37 d. C.; en un primer tiempo, fue enviado a Galilea como 
comandante de las fuerzas judías que se oponían a los romanos en 
el 66-70, Después de haber defendido valientemente la fortaleza de 
Jotapata, tuvo que entregarse a Vespasiano, al que predijo su futuro 
nombramiento como emperador: por eso fue liberado y pudo se- 
guir toda la guerra como testigo privilegiado. En el 76-79 d. C. 
escribió la Historia de la guerra de los judíos contra los romanos, en 
lengua aramea, con la finalidad de apaciguar los ánimos de sus 
connacionales; luego la tradujo al griego, con fines apologéticos. 
Quería hacer recaer la responsabilidad de la guerra sobre algunas 
facciones extremistas judías y disculpar al partido pacifista, al que 
pertenecían muchos fariseos, entre ellos Johanan ben Zakkai, fun- 
dador del Gran Consejo y de la academia de Yamnia. Entre el 93 y 
el 94, Josefo escribió la primera edición de las Antigúedades judías, 
una obra en 20 libros, que narra la historia del pueblo hebreo desde 
la creación del mundo hasta el estallido de la guerra judaica. Los 
diez primeros libros van de la creación hasta el destierro en Babilo- 
nia. El período postexílico es tratado con brevedad, porque Josefo 
no tenía muchas fuentes. Vuelve a narrar ampliamente el período 
de los macabeos y el reinado de Herodes (libros 15-17), concluyen- 
do con la historia de Palestina hasta el estallido de la guerra judaica 
(libros 18-20). La segunda edición de esta obra salió hacia el año 
100. Fue éste el tiempo en que tuvo que defender su actitud contra 
las acusaciones de Justo de Tiberíades (su Autobiografía) y la reli- 
gión judía contra un adversario del judaísmo (el libro Contra 
Apión). Las obras de Flavio Josefo son una fuente preciosa e insus- 
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tituible para reconstruir el ambiente histórico del Nuevo Testa- 
mento, aunque para las instituciones hay que recurrir a Qumrán y a 
las fuentes rabínicas. En el relato de la historia de su pueblo, Flavio 
Josefo utiliza también la haggadá hebrea y la filosofía helenista, a 
fin de contentar al público culto, a quien quiere dedicar su obra. La 
manera de vivir de los judíos se presenta como conforme a la razón. 


También las obras de Flavio Josefo, como las de Filón, fueron 
conservadas por los cristianos, mientras que fueron abandonadas 
por el rabinismo oficial, quizás porque Flavio Josefo usaba la Biblia 
de los Setenta y porque utilizaba de forma sincretista la filosofía 
griega. 

El judaísmo helenista de la diáspora, rechazado sustancialmente 
por el judaísmo oficial que comenzó en Yamnia a finales del siglo I, 
fue por el contrario muy importante para el cristianismo primitivo, 
bien como ambiente histórico (las sinagogas judías esparcidas por 
el imperio constituyeron sus primeros puntos de apoyo), bien co- 
mo ambiente cultural, que preparó providencialmente el camino 
del evangelio. Hasta los años 60, las comunidades cristianas mira- 
ron a Jerusalén como la comunidad-madre. Pero desde que comen- 
zó la rebelión contra Roma, prevaleció la gran iglesia de la diáspora 
greco-romana, quedando marginada la iglesia judeo-cristiana. 


6. La aparición del judaísmo 
rabínico después del 70 d. C. 


La mayor parte de los rabinos fariseos habían desaconsejado, 
con su sano realismo, la rebelión contra Roma. El más famoso de 
ellos, rabí Johanan ben Zakkai (1-80 d. C.), solía decir: «No serán 
las armas las que salven a Israel, sino la vuelta a la Torá». Cuando 
en el año 70, Jerusalén fue sitiada por Tito y vigilada cuidadosa- 
mente por dentro por los zelotes para que nadie saliera, Johanan 
ben Zakkai inventó una famosa estratagema para poder salir de la 
ciudad antes de su destrucción. Hizo que lo colocaran sobre unas 
parihuelas como un difunto y se hizo acompañar por sus discípulos 
hasta las puertas de la ciudad. Los guardias al principio dudaron un 
poco en permitirles la salida para que fueran a enterrarlo, pero 
luego dejaron salir el féretro. Así logró entrar en el campamento 
romano y se entregó al general Tito, pidiéndole que le permitiera 
retirarse a Yamnia con sus discípulos para erigir allí un centro 
espiritual. Tito se lo concedió. Así es como instituyó en Yamnia el 
Gran Consejo (Bét din) que sustituía al sanedrín, más tarde la 
academia. En este nuevo centro, que habría de ser la guía espiritual 
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del pueblo de Israel, desaparecieron los sacerdotes y los ancianos y 
sólo permaneció el elemento fariseo. 


La destrucción de Jerusalén y del templo en el año 70 fue un 
trauma para los judíos y también para los cristianos. Un eco de ello 
se percibe en el libro 4 de Esdras, en el 2 de Baruc y en el midrás de 
las Lamentaciones. Era menester repensar la religión de la ley y del 
templo, que había perdido sus fiestas y su función de símbolo de la 
unidad de la fe. Baste pensar en los sacerdotes que se habían queda- 
do sin ocupación y en el medio shekel que se pagaba al templo, que 
no tenía ya ningún sentido; de hecho, hasta el año 96 hubo que 
pagarlo al templo de Júpiter Capitolino. Pensemos finalmente en la 
pérdida del sumo sacerdote, que hasta entonces había sido la cabeza 
religiosa del pueblo. Al abandonar Jerusalén y contemplar las rui- 
nas del templo, uno de sus discípulos le dijo al rabino Johanan ben 
Zakkai, derramando lágrimas: «¡He ahí el templo, donde se expia- 
ban los pecados de Israel!»; pero el rabino le respondió, citando a 
Os 6, 6: «Quiero misericordia y no sacrificio». Las obras de amor 
misericordioso eran más importantes que el culto externo y tam- 
bién servirían para expiar los pecados. Por mucho que se discuta 
sobre el halo legendario que rodeó a la figura de Johanan ben 
Zakkai, lo cierto es que fue él el que emprendió con decisión y 
coraje la tarea de revitalizar el espíritu religioso judío y de crear un 
centro oficial que le diese una dirección segura. La religión judía se 
convirtió entonces en la religión de la ley: escrita y oral. Muchos de 
los ritos del templo pasaron a la liturgia sinagogal, que fue adqui- 
riendo una importancia cada vez mayor. Por ejemplo, el uso del 
shofar (el cuerno del macho cabrio) y el del lulab en la fiesta de las 
chozas. La academia de Yamnia se encargó luego de fijar el canon 
de la Escritura y el texto consonántico. Se revisó, incluso antes de la 
traducción de Aquila, la versión de los Setenta y se fijaron igual- 
mente las traducciones arameas o targumes. Se comenzó además la 
fijación de la tradición oral, que se proseguiría durante más de un 
siglo y que acabaría por el año 200 en la Misná (repetición), redac- 
tada por rabí Jehuda, el santo o el príncipe. Se inició también la 
fijación de la liturgia oficial y de la oración litúrgica, que quedó 
codificada en el Siddur y en el Seder. 


El año 80, murió Johanan ben Zakkai y le sucedió rabí Gamaliel 
II, que, debido a su excesiva dureza, se vio algún tiempo apartado 
de la presidencia del Gran Consejo. Fue en este período cuando se 
intentó superar las diferencias internas entre los diversos grupos y 
personalidades, incluso con la llamada «excomunión de los herejes» 
(birkar-ha-minim), incluida en la Amidá o «plegaria de las 18 ben- 
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diciones». Probablemente no hubo en Yamnia ningún concilio que 
haya condenado a los judeo-cristianos, sino que el Gran Consejo 
condenó más bien a todos los que se desviaban de la línea oficial. 
Esta condenación encontró su expresión en la birkat-ha-minim, en 
donde ciertamente se incluyó a los judeo-cristianos. Gamaliel H fue 
el primero que recibió el título de naši o patriarca, con el que se 
designó luego a todos los presidentes del Gran Consejo hasta el año 
425 d. C. Después del 96 d. C., el impuesto de medio shekel, que 
desde el año 70 se pagaba al templo de Júpiter Capitolino, se le 
entregó al patriarca para financiar las actividades de la academia. 
Después de la revuelta de Bar Kokhba, en el 135 d. C., la academia 
se trasladó a Usa, en Galilea, cerca de Haifa, y luego, con rabí 
Jehuda, el patriarca, del 170 al 210, pasó a Bet-Shearim, Séforis y 
Tiberíades. Pero esta época no interesa ya al Nuevo Testamento. 


Las tradiciones halákicas y haggádicas más antiguas, conserva- 
das por los Tannaim (= repetidores) del siglo 1-11 d. C. en la 
Misná, en la Tosefta y en los Midrasim mas antiguos, son de gran 
importancia para la reconstrucción del ambiente del Nuevo Testa- 
mento. 


Por lo que se refiere más bien a las relaciones entre el cristianis- 
mo primitivo y el judaísmo a finales del siglo I, podemos verlas 
reflejadas en la redacción del cuarto evangelio: la separación y la 
distinción cada vez más profundas entre la sinagoga y la comunidad 
cristiana, dos realidades que hasta el año 66 habían convivido jun- 
tas, aunque con algunas tensiones. Con la eliminación de los diver- 
sos grupos dentro del judaísmo y con el triunfo de la tradición 
farisea de Hillel, que se fue haciendo progresivamente oficial inclu- 
so en las sinagogas de la diáspora a lo largo del siglo TI, la comuni- 
dad judeo-cristiana no encontró ya aquel espacio libre que podía 
ocupar anteriormente dentro de la variedad de grupos judíos. Sin la 
linfa de su matriz judía y abandonada por la gran iglesia, la comuni- 
dad judeo-cristiana se disolvió en grupos cada vez más pobres e 
insignificantes. 


7. Conclusión 


Hemos presentado un cuadro sintético del judaísmo del segun- 
do templo hasta el 70 d. C. en sus dos elementos fundamentales: el 
de Palestina y el de la diáspora. El espectro de los grupos presentes 
en este período dentro del judaísmo encuentra su explicación en los 
diversos intentos de responder al desafío de la cultura helenista. Las 
respuestas antitéticas, o total asimilación o total rechazo, fueron 
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dejando paso para una asimilación que se mantuvo fiel a la identi- 
dad original. Fue la fe en el Dios que dirige la historia y en particu- 
lar la historia del pueblo elegido; fue la adhesión a la ley y a la 
tradición de los padres; fue la oración intensa, continuada y espiri- 
tualizada en la sinagoga, lo que dio al pueblo judío la fuerza de 
superar la crisis tan profunda que había determinado la destrucción 
del templo, y que incluso en nuestros días sigue dándole fuerza. 


En este ambiente tan variado e interesante, tan lleno de contras- 
tes, pero también de grandes entusiasmos a veces utópicos, siempre 
nuevo en la fidelidad inquebrantable a sus tradiciones, fue donde 
nació Jesús y se desarrolló el movimiento iniciado por él. 


En el pasado se subrayaron los contrastes. Hoy se tiende más 
bien con toda justicia a poner de relieve y a recordar también el 
gran patrimonio de fe, de vida y de oración, que los cristianos 
tienen en común con los judíos. La recuperación del elemento 
judío de la fe cristiana podría producir un enriquecimiento, no sólo 
para conocer mejor el ambiente histórico cultural del Nuevo Testa- 
mento, sino también un nuevo planteamiento de la teología y, en 
particular, de la cristología. 





I 


JESUS Y LA IGLESIA PRIMITIVA 
EN SU AMBIENTE HISTORICO 


Hemos visto el triple marco, helenista, romano y judío, en 
donde hay que colocar el cuadro del Nuevo Testamento. Pasemos 
ahora a presentar, dentro de ese marco, el cuadro mismo de los 
acontecimientos que se desarrollaron sobre el trasfondo de este 
gran teatro histórico.Lo haremos teniendo en cuenta, lo más posi- 
ble, lo dicho anteriormente, de forma que resalte de verdad el 
marco de ese cuadro. ¿Con qué fuentes podemos contar para este 
panorama histórico? ¿Y cuáles son sus datos cronológicos? ¿Y los 
puntos más destacados de esta historia? Serán éstas las preguntas a 
las que intentaremos contestar. 


1. Las fuentes 


Para la historia de Jesús y de la iglesia apostólica, el Nuevo 
Testamento es casi la única fuente. Podemos desgranar alguna que 
otra noticia en Flavio Josefo sobre Santiago, el hermano del Señor, 
y en la inscripción de Delfos, que recuerda al procónsul Galión, 
gobernador de la provincia de Acaya en el 51 ó 52 (Hch 18, 12-27), 
para la cronología; otras noticias derivadas de fuentes posteriores, 
como la Historia de Eusebio, resultan difíciles de controlar. Los 
historiadores romanos Tácito y Suetonio nos dicen algo de la per- 
secución de Nerón en el 64 d. C. La noticia de Plinio el Joven, que 
sacamos de su carta al emperador Trajano, se refiere ya a las comu- 
nidades cristianas de Bitinia a comienzos del siglo II. Para la iglesia 
de Roma, a finales del siglo I, poseemos la larga carta de la comuni- 
dad de Roma a la de Corinto, atribuida a Clemente (1 Clemente). 


En un libro reciente, M. Hengel ha demostrado que la escasez 
de fuentes y consiguientemente de noticias cronológicas geográfi- 
camente coordenadas que padece la historia del Nuevo Testamento 
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es común a toda la literatura histórica y geográfica de aquella épo- 
ca. Esto provendría, al menos en parte, de la pobreza de las comu- 
nidades cristianas, que no podían permitirse el lujo de escribir 
muchos rollos, que resultaban caros. Por eso se limitaban a lo 
esencial; y la obra se ceñía ordinariamente a un rollo. La excepción 
la constituye Lucas, que compuso una obra en dos libros: el evan- 
gelio y los Hechos. Por el contrario, en el mundo literario circun- 
dante era usual escribir obras históricas en muchos libros, hasta los 
144 de la Historia universal de Nicolás de Damasco, preceptor y 
literato de corte de Herodes el Grande, en el que se inspiró también 
Flavio Josefo. Este es también el motivo de que se hicieran resúme- 
nes de otras obras demasiado amplias. Un caso típico en el Antiguo 
Testamento es el segundo libro de los Macabeos, síntesis de una 
obra en cinco libros de Jasón de Cirene (2 Mac 2, 19-23). Además, 
en la transmisión de esta literatura se perdieron muchas obras o 
gran parte de las mismas. De los Annales de Tácito en 16 libros, se 
han perdido los libros 7-10, relativos a los años 37-47 d. C., que 
nos interesarían mucho también para el Nuevo Testamento. La 
obra del judío Justo de Tiberíades, paralela a la de Flavio Josefo, 
también se ha perdido por completo, quizás porque interesaba 
menos. 

En cuanto al valor histórico de las fuentes, tienen importancia 
primordial las fuentes directas, como son las cartas auténticas de 
Pablo, pero hay que defender también el valor histórico de los 
evangelios y de los Hechos, que son igualmente, a su modo, escri- 
tos de carácter biográfico: las dos figuras principales de los Hechos 
son Pedro en la primera parte y Pablo en la segunda. La confronta- 
ción de estas obras no ha de hacerse con la moderna biografía 
científica, sino con las biografías de su tiempo, que recogían de 
ordinario anécdotas y frases célebres, utilizándolas para describir 
las virtudes y el destino de un personaje famoso. La biografía más 
difundida de la antigüedad fue la de Alejandro Magno, un perso- 
naje que había impresionado al mundo por su éxito enorme y 
fulminante. Naturalmente, estas fuentes, aunque dignas de confian- 
za, deben usarse haciéndolas pasar siempre por la criba severa de la 
crítica histórica. 

Una reflexión aparte merecería la literatura juánica, que de or- 
dinario dejan al margen los historiadores por su carácter teológico. 
Debería más bien reconocerse su valor, no sólo para la cronología 
de la historia de Jesús, sino también para el conocimiento de las 
comunidades cristianas del Asia Menor en la segunda mitad del 
siglo I. Mientras que el cuarto evangelio refleja los conflictos entre 
la comunidad cristiana y la sinagoga judía, las cartas son un precio- 
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so testimonio de los conflictos internos de las comunidades cristianas. 


Habría que superar sobre todo la antítesis tan nociva entre 
kerigma e historia, que defendió la metodología morfológica en su 
forma más radical. También el libro de los Hechos ha quedado hoy 
revalorizado desde el punto de vista histórico en contra de la ten- 
dencia de la «historia de la redacción», que hacía del mismo una 
construcción teológica de Lucas. Los Hechos, por el contrario, 
resultan preciosos e insustituibles, a pesar de su parcialidad, para la 
reconstrucción de la historia de la iglesia apostólica. 


2. La cronología 


El Nuevo Testamento, por la historia que narra o que refleja, 
abarca más o menos todo el siglo 1: desde el nacimiento de Jesús 
hasta la desaparición de Juan, que la tradición sitúa en tiempos de 
Nerva-Trajano!. Se sabe que están lejos de estar resueltos todavía 
los problemas cronológicos del Nuevo Testamento. Recientemente 
no han dejado de proponerse algunas alternativas revolucionarias, 
por lo visto bastante hipotéticas. La más revolucionaria es la de G. 
Lúdemann, que se basa en la fecha del decreto de Claudio ordenan- 
do la expulsión de los judíos de Roma: en vez del año 49, habría 
que retrotraerlo al año 41; si fuese cierta esa cronología, Pablo 
habría llegado a Corinto diez años antes de la fecha que se propone 
de ordinario; el 41 en vez del 51. Dado el carácter de esta obra, 
ofrecemos a continuación un cuadro cronológico, que motivare- 
mos luego en el curso de la siguiente exposición histórica. Baste 
recordar que para la cronología absoluta se recurre para Jesús a una 
pascua que habría coincidido con el sábado (cronología de Juan), y 
para Pablo a su primera estancia en Corinto, en donde se encontró 
con Galión (ciertamente en Corinto entre el 51-52, según la ins- 
cripción de Delfos); esta fecha se vería confirmada por el encuentro 
de Pablo con Aquila y Priscila, expulsados de Roma tras el decreto 
de Claudio, que ordinariamente se sitúa en el 49 d. C. 


TABLA CRONOLOGICA COMPARADA 
Jesús e iglesia primitiva Palestina y Roma 


hacia el 6 a. C.: nacimiento de Jesús 37-4 a, C.: Herodes el Grande, 


27-28 d. C.: actividad del bautista y co- 29 a. C.-14 d. C.: César Augusto. 
mienzo de la actividad pública de 14.37 d. C.: Tiberio. 
Jesús. 


1 Así Ireneo, en Eusebio, Historia eclesiástica, UI, 23, 1-4. 
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pascua, 30 d. C.: viernes, 7 abril: muerte 
de Jesús. 

31/33: persecución de los «helenistas». 

32/34: conversión de Pablo. 

33/36: actividad apostólica de Pablo en 
Arabia. 

34/36: primera visita de Pablo a Jerusa- 
lén. 

34/38: comienza la misión a los paganos 
por obra de los judeo-cristianos de 
Cirene y de Chipre (Hch 11, 20). 

43/44; muerte de Santiago de Zebedeo, 
bajo Herodes Agripa 1. 

36-46; Pablo en Siria y Cilicia; misión 
con Bernabé a Antioquía, Chipre 
y Panfilia, 

48: concilio de Jerusalén: Santiago, her- 
mano del Señor, está al frente de 
la comunidad (Hch 15). 

49/50-52: Pablo en Corinto. 

53-56/57: Pablo en Efeso. 

invierno del 55/56 ó 56/57: segunda es- 
tancia de Pablo en Corinto. 

pentecostés del 57 ó 58: Pablo, encarce- 
lado en Jerusalén. 

57/59 ó 58/60: Pablo, apresado en Cesa- 
rea. 

59 ó 60: viaje de Pablo a Roma. 

59-61 ó 60-62: Pablo espera el proceso 
en Roma. 

62: martirio de Santiago, hermano del 
Señor, bajo el sumo sacerdote 
Anás. 

64 ó 67: martirio de Pedro (y de Pablo?). 

66-70: la comunidad cristiana huye de 
Jerusalén a Pella. 

70-100: Gran Consejo y academia de 
Yamnia; progresiva separación 
de la sinagoga de la comunidad 
cristiana. 


9 a. C.-39 d. C.: Aretas IV, rey de los 


nabateos. 
4 a. C.-34 d. C.: Herodes Antipas. 
18-37 d. C.: Caifás, sumo sacerdote, 


26-36/37: Poncio Pilato, prefecto de Ju- 
dea. 


marzo 37-enero 41: Calígula, empera- 
dor. 


41-44: Herodes Agripa 1, rey de Palesti- 
na. 


41-54: Claudio, emperador, 
47-49: carestía en Palestina. 


49: edicto de Claudio expulsando de 
Roma a los judíos. 

mayo 51-abril 52: el procónsul Galión, 
gobernador de Acaya. 


54-68: Nerón, emperador. 
52-58 (?): Félix, procurador de Judea. 


58 (?)-62: Festo, procurador de Judea. 


62-64: Albino, procurador de Judea. 
64: Nerón persigue a los cristianos. 


66-72: guerra de los judíos contra Ro- 
ma. 

69-79: Vespasiano, emperador, 

79-81: Tito, emperador. 

81-96: Domiciano, emperador. 
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Podemos estructurar nuestro panorama histórico-cronológico 
en tres momentos sucesivos: 1) Jesús y su movimiento; 2) la iglesia 
desde sus comienzos hasta el 70 d. C. (la destrucción de Jerusalén 
marca el final del papel de guía de la comunidad judeo-cristiana de 
Jerusalén); 3) los últimos decenios del siglo 1, en los que no se 
registran sucesos particulares, sino que se asiste más bien a la ex- 
pansión de la iglesia y al planteamiento de varios problemas que 
nacen dentro de ella y con el mundo exterior. 


3. Jesús y su movimiento 


Estamos ya lejos de la tesis liberal que sonaba así: «Jesús predi- 
có el reino, pero nació la iglesia», expresando con la mayor eviden- 
cia la discontinuidad entre el Jesús histórico y la iglesia. La tesis 
liberal fue recogida y convalidada por la escuela morfológico- 
kerigmática de R. Bultmann. Es verdad que Jesús no indicó líneas 
concretas de estructura para su futura comunidad, pero lo que él 
dijo y lo que él hizo es el fundamento entendido de la futura iglesia. 
Jesús quería crear un movimiento dentro de Israel (Mt 10, 5-6): 
reunir en torno a sí al pueblo de Israel con una nueva alianza como 
núcleo de origen del reino de Dios, que tendría que ensancharse 
luego, en un segundo momento, a todos los pueblos paganos. 


Así, pues, la historia de Jesús es también el comienzo y el 
fundamento -si queremos- de la historia de la iglesia primitiva, 
independientemente del hecho de que Jesús utilizara o no el térmi- 
no qabal (= ekklésia) para designar a su futura comunidad (tesis 
sostenida por J. Jeremias). 


Jesús procedía ciertamente de Nazaret, como confirman todas 
las capas sucesivas de las tradiciones evangélicas, incluso porque 
Nazaret era un lugar insignificante, hasta el punto de que Mt 2, 
22-23 no logra encontrar una profecía específica para justificar la 
residencia y la educación de Jesús en la aldea de Nazaret. El hecho 
de que naciera en Belén, porque parece ser que allí habitaban sus 
padres según Mt o porque tuvieron que ir allá para un censo como 
refiere Lucas, es históricamente menos seguro, a pesar de las dos 
fuentes independientes de Mateo y de Lucas, ya que Belén está 
vinculada a un interés cristológico. Mientras que Mt 2, 5-6 remite a 
la profecía mesiánica de Miqueas (5, 1), Lucas se orienta más bien 
por la tradición davídica de la ciudad de Belén (Lc 2, 4.11). De 
todas formas, se trata de un hecho que formaba parte de la tradi- 
ción que se conservaba en la familia de Jesús. 
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También es incierta la fecha del nacimiento, pero guarda rela- 
ción sin duda con la muerte de Herodes el Grande, ya que Jesús 
nació «en tiempos del rey Herodes», que murió poco después (Mt 
2, 1.19-22). Sabiendo que Herodes murió el año 4 a. C., se puede 
establecer por lo menos que Jesús nació antes de ese año. De los 
cálculos astronómicos sobre el fenómeno estelar que habría acom- 
pañado al nacimiento de Jesús, puede establecerse el mismo entre el 
5-7 a. C. El error en el cómputo del nacimiento de Cristo, situado 
en el año 754 a. U. c. (de la fundación de Roma), se debe al monje 
escita Dionisio el Exiguo (siglo VI); fue él quien comenzó el cóm- 
puto de la era vulgar, 


El comienzo de la vida pública y del ministerio del bautista 
parece más seguro, ya que tenemos a nuestra disposición la larga 
tabla sincrónica de Lc 3, 1-2. El dato más preciso en esta tabla es el 
15.” año del imperio de Tiberio César, que podría ser el 26 o el 28 d. 
C. Pero es más probable que el comienzo del imperio se computase 
por su comienzo real, después de la muerte de César Augusto, con 
lo que tendríamos el año 28 d. C. La duración de la vida pública de 
Jesús depende de la preferencia que demos a los evangelios sinópti- 
cos o al de Juan. Algunos, incluso hoy, piensan que la vida pública 
de Jesús sólo duró un año, según la única pascua que refieren los 
sinópticos. Pero la mayor parte siguen estando en favor de la cro- 
nología de Juan, que cuenta tres o cuatro pascuas, con lo cual se 
hace caer la fecha de la muerte de Jesús el 7 de abril del 30 d. C., año 
en que la pascua cayó en sábado, siguiendo siempre el relato de la 
pasión del cuarto evangelio. Aunque sólo durase tres años la activi- 
dad pública de Jesús, se trata siempre de un espacio muy breve de 
tiempo, pero de una gran intensidad. 


¿Cómo se articuló la actividad pública de Jesús? Después de los 
Primeros pasos, que coinciden con la actividad de Juan bautista, 
por el que Jesús se hizo bautizar, hubo luego un nuevo comienzo 
en Galilea. Su predicación y su actividad taumatúrgica encontraron 
un eco entusiasta, hasta el punto de que se ha hablado de «primave- 
ra galilea». Pero, después de algún tiempo, Jesús tuvo que constatar 
la frialdad de la gente, que soñaba quizás con un mesianismo políti- 
co (Jn 6, 14-15; Mt 11, 20-24), y la hostilidad de la clase dirigente 
tanto política (Lc 13, 31-33) como religiosa (Mc 3, 6). Como conse- 
cuencia de esta «crisis galilea», Jesús se dedicó a la formación de sus 
discípulos y se alejó del territorio judío, refugiándose en un am- 
biente más bien pagano (Cesarea de Filipo y Decápolis). Finalmen- 
te se dirigió decidido a Jerusalén. La última semana de su vida 
comienza con la entrada triunfal en Jerusalén, interpretada por los 





Jesús y la iglesia primitiva Mu 
evangelistas en clave mesiánica (Mt 21, 1-10 y par.). Continúa lue- 
go con la purificación del templo, un hecho que debió tener una 
enorme repercusión en la opinión pública. Durante los primeros 
días de esa semana, Jesús se vió envuelto en controversias con 
varios grupos de la ciudad. Vienen luego la última cena, Getsemaní, 
el prendimiento, el proceso judío y el romano, hasta la crucifixión 
y la sepultura, a la que asisten José de Arimatea y dos mujeres: 
María Magdalena y María de José (Mt 27, 60-61; Mc 15, 46-47). 


El centro de la predicación y de la actividad taumatúrgica de 
Jesús fue el reino de Dios, del que él se decía portador. Su predica- 
ción se distinguía de la apocalíptica judía y también de la predica- 
ción del bautista, ya que presentaba el reino de Dios como ya 
iniciado, sin ponerlo sólo en el futuro último, y además traía la 
salvación a los pobres y a los pecadores, y no la destrucción «por el 
fuego». Hay que advertir además que la salvación traída por Jesús 
estaba abierta a todos; en esto se encontraba en línea con el movi- 
miento comenzado por el bautista, que se dirigía igualmente a 
todas las categorías de personas, al pueblo de Israel en su conjunto. 
Más aún, Jesús, en contraste con todos los grupos palestinos de la 
época y en particular con los fariseos, se dirigía a las categorías más 
marginadas desde el punto de vista socio-religioso: los publicanos, 
los pecadores, el «pueblo de la tierra», la gente de las aldeas, disper- 
sos por la fértil llanura de Galilea. Hasta los paganos, quizás prosé- 
litos, o al menos «temerosos de Dios», fueron objeto de su ayuda y 
de su alabanza. En este comportamiento de Jesús se podía quizás 
vislumbrar ya aquella apertura a la misión universal a la que habría 
de orientarse la iglesia primitiva. 


Resulta singular en la actividad de Jesús y en su predicación del 
reino la estrecha relación que guarda la salvación con su persona: 
con su palabra y con su fe en él. Lo que le distingue de todos los 
grupos judíos de la Palestina del siglo Les su actitud frente a la ley y 
frente al templo: los dos elementos de común interés. En cuanto a 
la ley escrita, la Torá, la acepta; más aún, dice que ha venido «a 
cumplirla» (Mt 5, 17). Pero la interpreta trascendiéndola, es decir, 
poniéndose por encima de ella y apelando a la voluntad última de 
Dios. Algunas leyes, particularmente la del divorcio, se deberían a 
«la dureza del corazón», es decir, a la oposición del pueblo de Israel 
a la voluntad de Dios. De esta manera se sitúa por encima del 
propio Moisés: ¡algo inaudito para un judío! 

La ley oral, la «tradición de los antiguos» (Mc 7, 5), caracteriza- 
ba al grupo de los fariseos y determinaba los detalles del reposo 
sabático, las leyes de la pureza cultual y de los diezmos; Jesús, 
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considerando cómo se practicaban, denuncia su contraste con el 
auténtico mandamiento de Dios, que él proclama y cumple (Mc 7, 
9-13; Mt 15, 3-6). Pone por ejemplo el deber de los hijos para con 
sus padres, anulado por la ley del kórban: si lo que se debe a los 
padres se ofrece a Dios, o sea, al templo, el hijo se ve liberado de su 
obligación con sus padres. Del mismo modo hace una crítica radi- 
cal de las leyes de pureza cultual (Mc 7, 18-23; Mt 15, 15-20), aun 
cuando la frase conclusiva «Así declaraba puros todos los alimen- 
tos» (Mc 7, 19b) es redaccional. Ni siquiera respeta la interpreta- 
ción legalista del sábado, poniendo de manifiesto su finalidad, que 
es la vida y la salvación del hombre. Jesús se enfrentaba así particu- 
larmente con los fariseos y con la religión del templo, aunque 
demostraba con su conducta que era el más piadoso observante de 
la peregrinación al templo. El evangelista Marcos, en el proceso, 
recuerda una acusación que le hicieron, aunque la juzga falsa. Se 
trata precisamente de la interpretación malévola de una frase autén- 
tica de Jesús: «Yo destruiré este santuario, hecho por manos de 
hombre, y después de tres días edificaré otro no hecho por manos 
(humanas)» (Mc 14, 58; Mt 26, 61: distinta formulación). Esta frase 
de Jesús, pronunciada por los que pasaban bajo la cruz para burlar- 
se del crucificado (Mc 15, 29), la refiere Juan en el contexto de la 
purificación del templo (2, 19). ¿Qué es lo que intentaba enseñar 
Jesús con esta frase? El exigía un culto menos formal, menos ligado 
a los intereses particulares y más espiritual. Pero la forma con que 
se nos ha transmitido es mucho más radical: anuncia de antemano 
la sustitución del templo de Jerusalén por su persona, centro del 
nuevo culto a Dios «en espíritu y en verdad» (Jn 2, 20-22). Tam- 
bién esto era algo inaudito para un judío de la época. 

Su crítica a la ley y al templo, puntos centrales de la piedad 
judía, no podía menos de llevar a Jesús a un conflicto radical con las 
autoridades religiosas, que veían por otra parte en el movimiento 
suscitado por él un peligro que podría degenerar en una revuelta 
político-mesiánica contra Roma. Esta última preocupación era pro- 
pia de la aristocracia sacerdotal, representada por los saduceos, Por 
tanto, no es improbable que la decisión del sumo sacerdote Caifás 
en el sanedrín de eliminar a Jesús para evitar una intervención de 
los romanos, que se nos narra en Jn 11, 47-50, sea sustancialmente 
histórica. En la condena a muerte de Jesús se aliaron motivos reli- 
giosos y políticos, aunque la motivación última por parte de Pilato 
fue de carácter político, tal como demuestra la inscripción que se 
puso sobre la cruz. 

¿Preveía Jesús que el movimiento suscitado por él habría de 
continuar después de su muerte? Aquí resulta de primera impor- 
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tancia el grupo de los doce apóstoles y su misión durante el minis- 
terio de Jesús. El hecho de que el número «doce» quiera simbolizar 
a las doce tribus de Israel y por tanto al Israel de la nueva alianza, 
indica cuál era la intención de Jesús. La mayor parte de los exégetas 
de nuestros días aceptan la formación prepascual del grupo de los 
«doce». El argumento crítico más fuerte es la pertenencia a los 
«doce» de Judas, el traidor. El que Jesús durante su misión terrena 
haya recogido a su alrededor a los «doce», el que haya querido que 
fueran testigos íntimos de su ministerio y les haya dotado de sus 
mismos poderes salvíficos demuestra su voluntad de formar en 
ellos el primer núcleo de la comunidad escatológica de la salvación: 
una misión que habría de continuar ciertamente después de su 
muerte. El movimiento de Jesús, además de «los doce», compren- 
día ciertamente a otros muchos: a las mujeres que le acompañaban 
y le asistían, a los discípulos y a los simpatizantes, entre los que 
estarían sin duda los muchos «favorecidos» por su actividad tauma- 
túrgica y exorcista. Pero, dadas sus pretensiones de recoger a su 
alrededor y de crear el nuevo Israel de Dios, siguió siendo un 
movimiento de renovación escatológica en medio del pueblo, sin 
crear un nuevo grupo socio-religioso. Las indicaciones sobre la que 
habría de ser la futura comunidad cristiana son mas bien vagas, 
prescindiendo de la promesa a Pedro (Mt 16, 17-19) y la que hizo al 
grupo apostólico (Mt 18, 18), que orientan ya hacia la iglesia; más 
aún, a nivel de redacción, la presuponen ya. Lo que está claro de 
todas formas es la voluntad de Jesús: su movimiento escatológico, 
que anuncia y que trae el reino de Dios, no termina con su muerte o 
con un próximo retorno como hijo del hombre. Tendrá que conti- 
nuar hasta difundirse y abrazar incluso a los paganos, pero sólo 
después de su muerte y su resurrección (cf. la demostración con- 
vincente de J. Jeremias?). 


En la actividad del Jesús histórico encontramos ya el fundamen- 
to y la orientación de la futura comunidad cristiana. Pero su verda- 
dera y propia fundación es su resurrección. 


4. La iglesia desde los comienzos 
hasta el 70 d. C.: 
de grupo judío a religión universal 


El historiador llega hasta la sepultura de Jesús, a la que asistie- 
ron por lo menos tres testigos. Lo que ocurrió después está fuera de 


? Jésus et les païens. Neuchátel-Paris 1956. 
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sus instrumentos de control. De todas formas podrá constatar el 
testimonio concorde de un sepulcro vacío y de las apariciones de 
Jesús resucitado a los suyos, que dieron al sepulcro vacío un signifi- 
cado inequívoco. Pero lo que no puede eludir el historiador es la 
respuesta a un problema crucial: ¿cómo es que los discípulos, asus- 
tados y dispersos después de la trágica muerte de su Maestro en el 
madero de la cruz, tan sólo unas semanas más tarde comenzaron 
una predicación misionera con toda decisión y coraje? Ellos afir- 
man que la razón y el fundamento de este nuevo comienzo es su 
encuentro con el Señor resucitado y el don del Espíritu, Tienen 
además una clara conciencia y convicción de haber recibido la mi- 
sión del Señor resucitado (Mt 28, 16-20; Mc 16, 14-18; Lc 24, 
36-49; Jn 20, 19-23; Hch 1, 9-11). 

Con pentecostés (Hch 2), el 6 de junio del año 30 d. C., co- 
mienza el auténtico camino de la iglesia. Seguiremos sus momentos 
más destacados, a saber, la ampliación progresiva de su horizonte: 
desde la primitiva comunidad judeo-cristiana de lengua aramea, 
pasando por la comunidad en la que entran también judeo- 
cristianos de lengua griega, los llamados «helenistas», hasta la en- 
trada en la iglesia de los paganos, temerosos de Dios (Hch 10) y la 
misión a los paganos en Antioquía (Hch 11), que provocará el 
concilio de Jerusalén (Hch 15). Cada uno de estos momentos suce- 
sivos está caracterizado por una tensión con el ambiente externo o 
entre los grupos que viven dentro de la iglesia. El motivo de esta 
tensión es la superación tan lenta y tan difícil del encerramiento en 
la religión judía, «la raíz santa» (Rom 11, 16) de donde nació la 
planta de la fe y la comunidad cristiana. El proyecto cristiano 
consistía realmente en transformar a todo Israel en el «nuevo 
Israel», que habría constituido la nueva alianza, aquel tronco cen- 
tral en que se injertarían más tarde las diversas ramas de los pueblos 
paganos. Pero el proyecto profético, anunciado de antemano por 
Joel (2, 28-32) y realizado, según Pedro en pentecostés (Hch 2, 
14-16.17-21), en la primera comunidad cristiana, encontró una 
oposición cada vez más fuerte precisamente en el interior de aquella 
religión en la que había nacido la fe cristiana con Jesús. Pero ¿cuál 
fue la fuerza que impulsó cada vez más adelante a la comunidad 
cristiana? ¿Cuál fue el centro propulsor que en unos pocos dece- 
nios la llevó a recorrer todas las arterias principales del imperio 
romano y a plantarse profundamente en las mayores ciudades? 
Ciertamente fueron muchos los factores, pero de todas formas no 
hemos de olvidar que las condiciones sociales y políticas no crean 
nunca un movimiento; todo lo más, le permiten desarrollarse con 
mayor facilidad y rapidez. Un movimiento, para nacer y expansio- 
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narse, tiene que tener un alma y un corazón. ¿Cuáles eran el cora- 
zón y el alma del movimiento cristiano? Era ciertamente la persona 
de Jesús: el recuerdo de su breve actividad pública, de su predica- 
ción y la fe en él, Señor muerto y resucitado, presente en su comu- 
nidad con el Espíritu Santo y la eucaristía. Y eran también los 
portadores del mensaje de Jesús, mesías, Hijo de Dios y salvador 
escatológico: el grupo de los «doce», en el que destacan pronto 
Pedro, Santiago y Juan; un apóstol y misionero totalmente singular 
será Pablo, algún tiempo después del primer pentecostés cristiano. 


Los cristianos, desde el principio, se constituyeron en «comuni- 
dad», quizás según el tipo de la comunidad sinagogal, con un res- 
ponsable y un grupo de «ancianos» (presbíteros), que le ayudaban. 
Más allá de la descripción idealizada de Lucas, hemos de presupo- 
ner un gran entusiasmo y una gran pasión misionera en esas comu- 
nidades; por eso muchos cristianos, incluso entre la gente más 
sencilla, se convirtieron enseguida en potenciales y reales portado- 
res del evangelio, es decir, en misioneros. 


Con estas premisas clarificadoras, verifiquemos los puntos más 
destacados de esta marcha de la fe cristiana desde Jerusalén hasta 
Roma, pasando por Antioquía. 


La primera comunidad cristiana de Jerusalén 
y el choque con las autoridades del templo (Hch 2-5) 


La comunidad que nació de pentecostés es una comunidad ju- 
deo-cristiana de lengua aramea, que vive todavía a la sombra del 
templo, Tenían ya ciertamente una sede común en una casa bastan- 
te amplia, que según la tradición habría sido la misma que sirvió 
para celebrar la última cena de Jesús en el monte Sión. Pero tam- 
bién la casa de la familia de Juan-Marcos, en el actual barrio arme- 
nio, según la tradición, habría sido lugar de reunión de los primeros 
cristianos. Allí recibían la instrucción de los apóstoles, celebraban 
juntos la fracción del pan, es decir, la eucaristía, y oraban en co- 
mún. Pero estos piadosos judeo-cristianos seguían además frecuen- 
tando el templo; los apóstoles incluso utilizaban el hermoso pórti- 
co oriental de Salomón como lugar de predicación al pueblo que en 
él se congregaba (Hch 3, 11; 5, 12), tal como lo había hecho antes el 
mismo Jesús (Jn 10, 22-23). El entusiasmo del pueblo creció de 
pronto en intensidad en torno a Juan y a Pedro, cuando curaron a 
un lisiado que solía pedir limosna sentado en los escalones de la 
puerta «Hermosa». Era ésta la puerta oriental que, desde el patio de 
los gentiles, abría al patio de las mujeres, en cuya entrada estaba la 
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inscripción en griego, que prohibía a los paganos traspasarla, bajo 
pena de muerte. La predicación de Pedro, cabeza del grupo apostó- 
lico, molestaba a las autoridades del templo, porque les reprochaba 
la muerte de Jesús y parecía dar nuevas alas a aquel movimiento de 
Jesús que ellos creían haber aplastado para siempre con aquella 
cruz fuera de las murallas de Jerusalén. Este éxito del movimiento 
de Jesús precisamente en Jerusalén, que incluso utilizaba el templo, 
no podía menos de crear una tensión con las autoridades del mis- 
mo, aunque esta vez no fueran tan radicales como lo habían sido 
con Jesús. No habrían podido seguir eliminando a los jefes, entre 
otras cosas porque en el caso de los apóstoles no tenían ninguna 
acusación específica, a no ser la de que creaban cierto desorden en 
el recinto del templo. De todas formas, Pedro y Juan fueron encar- 
celados durante algunos días, y el sanedrín se reunió en dos ocasio- 
nes para decidir lo que convenía hacer con ellos. 


Gamaliel, el buen maestro de Pablo, de la amable escuela de 
Hillel, aconsejó al sanedrín que no acudiera a la violencia, sino que 
dejara que el movimiento demostrase por sí mismo si venía de Dios 
o de los hombres, poniendo por ejemplo a los dos caudillos revolu- 
cionarios que se dispersaron ante el primer choque: Teudas y Judas 
el galileo (históricamente en sentido contrario) (Hch 5, 34-39). La 
prohibición de hablar en el nombre de Jesús se refería evidente- 
mente a la predicación pública en el recinto del templo. Puede ser 
que los apóstoles acataran esta prohibición, puesto que las siguien- 
tes discusiones, que tuvieron como alma a Esteban, parece ser que 
se dieron entonces en las sinagogas (Hch 6, 9-10). Así, pues, el choque 
con las autoridades del templo parece que se concluyó de la mejor 
manera posible, con una convivencia pacífica de la comunidad cris- 
tiana con la judía. Todavía no se había planteado ninguna cuestión 
sobre los puntos fundamentales de la ley y del templo. 


Los belenistas y su expulsión 
de Jerusalén (Hch 6-8) 


Una etapa sucesiva en el desarrollo de la comunidad cristiana 
primitiva fue la entrada en la comunidad de algunos judeo- 
helenistas, que creó cierta tensión entre los cristianos de lengua 
aramea y los cristianos judíos de lengua griega, llamados «helenis- 
tas» (Hch 6, 1). Los autores están de acuerdo en identificar a estos 
«helenistas» con los judíos de lengua griega, procedentes de la 
diáspora, Entre los «siete», escogidos como representantes suyos, 
sólo hay dos que llevan nombres judíos: Felipe y Nicanor; los 
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otros cinco no son nombres típicos, atestiguados en Palestina o en 
Egipto: Esteban, Prócoro, Timón, Parmenas y Nicolás. Además, 
este último aparece ya como «prosélito de Antioquía» (Hch 6, 5). 
¿Cómo es que estos judíos de la diáspora se dejaron seducir por el 
nuevo mensaje cristiano? Quizás porque descubrieron en él algu- 
nos elementos que correspondían a su mentalidad y a sus expectati- 
vas, en particular la perspectiva de una salvación universal y la 
crítica de los aspectos específicos del judaísmo. 


Las disensiones con el grupo original de lengua aramea debie- 
ron ser más profundas de lo que hace vislumbrar Lucas: es decir, el 
problema de la administración de la mesa común y la distribución 
desigual a las viudas de los dos grupos. Los siete hombres, llenos de 
Espíritu Santo y de sabiduría, puestos al frente de este servicio de 
las mesas, habrían de permitir a los apóstoles dedicarse a la oración 
y a la predicación, Pero resulta que a continuación ellos mismos se 
convirtieron en predicadores eficaces y en misioneros celosos, co- 
mo Esteban y Felipe. Los siete hombres escogidos tenían que ser, 
por tanto, representantes de los judeo-cristianos de lengua griega 
dentro del grupo dirigente de los apóstoles. La tensión dentro de 
los dos grupos judeo-cristianos se esfumó, una vez que se tomó la 
decisión de elegir a siete del segundo grupo para que estuvieran al 
lado de los «doce» en la dirección y gestión de la comunidad. Pero 
la continuación del relato nos hace percibir la diferencia entre el 
grupo cristiano de lengua aramea y el judeo-helenista. En efecto, 
mientras que el primero vivía a la sombra del templo y de la ley, el 
segundo se mostraba crítico tanto respecto al templo como respec- 
to a la ley cultual (Hch 6, 13); y encontraba ya en el mensaje de 
Jesús el fundamento de esta posición suya, Esteban, la cabeza de 
todos ellos, es presentado como un taumaturgo del mismo rango 
que los apóstoles (Hch 6, 8; cf. 2, 13 y 5, 12). El grupo judeo- 
cristiano helenista, y en particular Esteban, choca en las sinagogas 
de lengua griega con sus connacionales judeo-helenistas. En los 
Hechos se mencionan las sinagogas «de los libertos, de los cireneos, 
de los alejandrinos, de Cilicia y de Asia» (6, 9). Son éstos los que 
llevan a Esteban ante el sanedrín y lo acusan de blasfemar contra 
Moisés y contra Dios, predicando contra el templo y contra la ley y 
diciendo que Jesús de Nazaret destruiría el templo y cambiaría las 
costumbres impuestas por Moisés (Hch 6, 11-14). 


El largo discurso de Esteban, después de su evocación de la 
historia del pueblo de Israel, termina con la relativización del tem- 
plo usando las mismas expresiones que Pablo utilizará más tarde en 
el discurso de Atenas para los templos paganos (Hch 7, 48; cf. 17, 
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24) y citando al profeta Isaías (66, 1-2): «Así habla el Señor: El cielo 
es mi trono, la tierra el escabel de mis pies. ¿Qué casa me construi- 
réis y cuál será el lugar de mi descanso? Todas esas cosas las ha 
hecho mi mano, son mías; oráculo del Señor. ¿Hacia quién dirigiré 
mi mirada? Hacia el pobre que tiene el espíritu contrito y que 
tiembla ante mis palabras» (cf. Hch 7, 49-53). Al final, Esteban fue 
lapidado en un linchamiento popular. Saulo, que era testigo, perte- 
necía también a los helenistas de la diáspora (Hch 8, 1). Así, con 
Esteban se vio perseguida la comunidad judeo-cristiana de lengua 
griega, que fue dispersada, mientras que la piadosa comunidad de 
lengua aramea no se vio afectada (Hch 8, 1). 


La dispersión no creó un grave malestar a los que estaban ya 
acostumbrados a vivir «en diáspora». Por el contrario, la persecu- 
ción dio un nuevo impulso a la misión hacia los que estaban al 
margen del judaísmo. Protagonista de la misión cristiana judeo- 
helenista es Felipe, que en la lista de los «siete» es nombrado inme- 
diatamente detrás de Esteban (Hch 6, 5). Predica con gran éxito en 
Samaría, aunque en un segundo momento van a inspeccionar su 
obra los apóstoles Pedro y Juan, que aprueban con claridad la 
acción misionera de Felipe y de sus compañeros. Queda superada 
así una primera barrera étnico-religiosa, la de los samaritanos; su- 
peración que ya estaba prefigurada, según el cuarto evangelio, en la 
misión terrena de Jesús (Jn 4, 1-42). De Samaría, Felipe fue luego a 
evangelizar en las ciudades de la costa mediterránea, comenzando 
por Gaza, Azoto... y llegando por el norte hasta Cesarea, en donde 
se estableció (Hch 21, 28) y en donde acogió a Pablo en su último 
viaje a Jerusalén. Todas estas ciudades eran ciudades helenistas y 
medio paganas. La comunidad judía que vivía en ellas tuvo siempre 
dificultades con la población pagana, hasta la matanza de Cesarea 
en el 66 d. C., en vísperas de la guerra judía contra Roma?. Los 
judíos que allí residían hablaban ciertamente en griego, dada la 
necesidad de tratar continuamente con los griegos. En su misión, 
Felipe se encontró también con el eunuco, ministro de la reina 
Candaces de Etiopía, ciertamente un temeroso de Dios o un prosé- 
lito, puesto que se había dirigido a Jerusalén para dar culto a Dios. 
Parece ser que estaba además familiarizado con la Escritura. Felipe 
lo catequiza y lo bautiza, permitiendo de esta manera al mensaje 
cristiano llegar hasta Etiopía (Hch 8, 26-40). 


¿Qué características tenían los judeo-cristianos helenistas? No 
practicaban ciertamente una crítica a la ley como lo hacía Pablo, 


> De bello jud., 11, 18, 1. 
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sino que practicaban más bien una crítica a los aspectos de la ley 
que guardaban relación con el culto del templo y que no permitían 
abrirse a los grupos marginados, a los que se dirigía la misión de los 
«helenistas». Además, se caracterizan por sus grandes dones caris- 
máticos, que pasan también a las cuatro hijas de Felipe, vírgenes y 
profetisas. Recordando la carta del obispo Polícrates al papa Víc- 
tor, Papías nos cuenta que Felipe habría pasado a Hierápolis de 
Frigia, que dos de sus hijas habrían permanecido vírgenes y que 
otras dos, casadas en Efeso, hacían milagros en aquella ciudad*. La 
crítica a la ley, la libertad carismática y la misión a los grupos judíos 
marginados por el judaísmo oficial tenían que preparar el camino a 
la misión entre los paganos. 


Pablo y su vocación 


Es en relación con la peregrinación de los «helenistas» como 
tiene lugar la «vocación» de Pablo —tal como él la llama (Gál 1, 
15-17)-. El relato de Lucas es ciertamente exagerado. Es el mismo 
Saulo, por propia iniciativa (Hch 9, 1-2), el que quiere perseguir a 
las comunidades cristianas judeo-helenistas incluso fuera de Jerusa- 
lén..., hasta en Damasco. Probablemente lo enviaban con «cartas de 
recomendación» a las diversas sinagogas de Damasco para expulsar 
de ellas a los judeo-cristianos, pero no ciertamente para «llevarlos 
presos a Jerusalén» (Hch 9, 2). 


La obra de Saulo-Pablo será decisiva para la superación de los 
límites de la ley y para el desarrollo de la misión a los paganos, 
aunque no fuera él su iniciador. 


Saulo había nacido de una familia judía de la diáspora, de la 
tribu de Benjamín (Flp 3, 5), en Tarso de Cilicia (Hch 21, 39); fue 
circuncidado al octavo día. Era hijo de un judío (Hch 22, 3; 23, 6; 
26, 5), que gozaba de la ciudadanía romana (Hch 16, 37; 22, 25-29). 
Recibió su educación judía en la ley junto al rabino Gamaliel, hijo o 
nieto del gran Hillel (Hch 22, 3). No hay motivos para dudar de 
esta noticia de Lucas, ya que el mismo Pablo habla de su educación 
y de su progreso en el estudio de la ley, en el que superaba a sus 
compañeros de estudio (Gál 1, 14; Flp 3, 6). Jerusalén era entonces 
el centro mundial del judaísmo, así como del estudio de la ley. 
Además, sólo de esta forma puede explicarse que él, encontrándose 
en Jerusalén, haya ido, como él mismo recuerda, a Damasco (Gál 1, 


1 Eusebio, Historia eclesiástica, 3, 31-39. 
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17; 2 Cor 11, 32). Pues bien, la escuela y la familia de Hillel, a la 
que pertenecía Gamaliel, era conocida por su especial interés y 
ayuda a la diáspora, por la misión abierta a los paganos y a la 
cultura griega. Ya en el siglo III a. C., en Jerusalén, junto a las 
escuelas de la ley estaba el gimnasio, donde se aprendía la lengua y 
la cultura griega*. Así, pues, Pablo era un hombre en medio de dos 
mundos culturales: hebreo-arameo y griego. De aquí también su 
doble nombre Saulo-Pablo. Pertenecía a aquellos judeo-helenistas 
de la diáspora que tenían varias sinagogas en Jerusalén (Hch 6, 9). Y 
como tal participó en la persecución contra Esteban y los de su 
grupo. En esta actividad, él se consideraba como «celoso» (Flp 3, 6) 
de la ley y de su defensa. : 


En su vida, sin embargo, se dio un giro decisivo en el camino de 
Damasco. Antes debió conocer a Jesús sólo a través de las encendi- 
das discusiones con los cristianos de las sinagogas helenistas; pero 
era un conocimiento «según la carne» (2 Cor 5, 16). Pues bien, en el 
camino de Damasco conoció a Jesús «según el espíritu». Podemos 
fechar este acontecimiento, retrocediendo respecto al concilio de 
Jerusalén. En efecto, el mismo Pablo nos habla de dos visitas a 
Jerusalén: una, tres años después de su conversión (Gál 1, 18), y la 
otra, catorce años más tarde (Gál 2, 1). Pero, como no estamos 
seguros de si en los catorce años hay que incluir también a los tres 
anteriores, presuponiendo el concilio en el 48 ó 49, la conversión de 
Pablo tiene que ponerse entre el 32 y el 34 d. C., es decir, en 
cualquier caso, tan sólo unos años después de la muerte- 
resurrección de Jesús. De este acontecimiento desconcertante Pa- 
blo dedujo que tenía que establecer una alternativa radical entre el 
camino de la ley, que había seguido hasta entonces, y Jesús crucifi- 
cado y resucitado, fin de la ley como camino de salvación (Rom 10, 
4). Es ésta la premisa teológica más decisiva de la misión a los 
paganos (Gál 1, 16). Comprendió que todos los hombres eran 
«pecadores»; lo era él mismo (1 Tim 1, 15); y por eso todos tenían 
necesidad de la salvación. Y Dios es entonces «el Dios que justifica 
al impío por medio de la fe» (Rom 4, 5; 5, 6). 


Ananías, un judeo-cristiano autorizado, fue el que introdujo a 
Saulo en la comunidad judeo-cristiana de Damasco (Hch 9, 10s). 
Mientras que Hch 9, 23 habla de que Pablo pasó mucho tiempo en 
Damasco, él mismo dice, por el contrario, que pasó tres años en 
Arabia y que solamente después volvió a Damasco (Gál 1, 17). No 
podemos deducir qué es lo que hizo durante esos tres años, dado 


5 b Sotá 49b. 
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que él no nos dice nada. Pero se puede pensar que en Damasco yen 
sus alrededores debió comenzar una misión con éxito, puesto que 
luego tuvo que huir, bajando dentro de una cesta por una apertura 
en las murallas de la ciudad para evitar las puertas custodiadas por 
los guardas del rey nabateo Aretas IV (2 Cor 11, 31-33; Hch 9, 
23-25). ¿Cómo es que Pablo fue perseguido por la autoridad políti- 
ca? Cabe la hipótesis de que los judeo-helenistas de la sinagoga, al 
ver el éxito de su misión cristiana, instigaran al jeque de Damasco, 
gobernador del rey Aretas, para que persiguiera a Pablo como 
fomentador de desórdenes. 


También podemos preguntarnos cómo es que Pablo no fue a 
Jerusalén hasta pasados tres años de su conversión. Una razón 
plausible puede ser la amenaza que suponía para él por parte de sus 
antiguos camaradas, y quizás la dificultad que habría encontrado en 
la iglesia-madre por su posición radical respecto a la ley. Así, pues, 
Pablo, tres años después de su conversión, se dirige de Damasco a 
Jerusalén, en donde se encuentra con «Kefas», con el que permane- 
ce durante quince días (Gál 1, 18). Seguramente hablaron del evan- 
gelio de Jesús y de la misión, abierta a una concepción más libre de 
la ley. Pedro era la personalidad de mayor relieve en el grupo 
apostólico y lo será igualmente en Antioquía, en Corinto y luego 
en Roma. En Jerusalén, Saulo, fuera de Pedro, no trató más que 
con Santiago, no ya «el hijo de Zebedeo», hermano de Juan, sino 
«el hermano del Señor» (Gál 1, 19), que fue cabeza de la comunidad 
de Jerusalén hasta el 62 d. C., cuando sufrió el martirio. Puede ser 
histórica la noticia de Hch 9, 27s, de que Pablo fuera presentado a 
la comunidad por Bernabé, también judeo-helenista de la diáspora, 
procedente de Chipre. En su breve estancia de quince días en Jeru- 
salén, Saulo debió intentar una misión entre sus camaradas de anta- 
ño, aunque no nos dice nada de ello en Gál 1, ya que no entraba 
dentro de su argumentación. Pero podemos deducirlo de Rom 15, 
19 («Y así, partiendo de Jerusalén, y en todas direcciones hasta el 
llírico, he llevado ya a término el anuncio del evangelio de Cris- 
to»), en donde su predicación del evangelio tiene como punto de 
partida a Jerusalén. Del fracaso de esta misión a sus hermanos 
Judíos y de los siguientes fracasos tenemos un amargo eco en Rom 
9-11. Es así más comprensible que lo buscaran para matarlo ya 
entonces, en el 35 ó 37 d. C.: en Jerusalén, Saulo «hablaba y dispu- 
taba con los helenistas; pero éstos tramaban su muerte. Los herma- 
nos, al enterarse de ello, lo llevaron a Cesarea y le hicieron partir 
para Tarso» (Hch 9, 29-30). 


Pablo debió sentirse siempre muy cerca del grupo cristiano de 
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los «helenistas». En efecto, son ellos los que en su último viaje a 
Jerusalén le ofrecen una cordial hospitalidad: en Tiro (Hch 21, 3), 
en Tolemaida (21, 7), en Cesarea de Filipo (21, 8) y finalmente en 
casa de Nasón de Chipre, un antiguo discípulo (21, 16); por el 
contrario, la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén lo acogerá con 
sospechas (Hch 21, 20-25). 


El silencio de Pablo; 
Pedro, misionero itinerante 


Con el retiro de Pablo a su ciudad natal de Tarso tenemos diez 
años de silencio. Como acontecimiento de importancia se habla 
sólo del episodio de Cornelio, que representa un tercer paso ade- 
lante de la comunidad cristiana hacia la misión universal a los paga- 
nos. ¿Qué es lo que hizo Pablo en Cilicia durante aquellos diez 
años? Estructuró ciertamente aquel robusto pensamiento teológi- 
co, que mostrará luego en su primera misión a Antioquía con 
Bernabé. También debió predicar la buena nueva de Jesús en las 
sinagogas judías, si Bernabé fue precisamente a buscarlo para la 
misión a Antioquía. Pero no sabemos nada en concreto. 


Cuando Pablo se eclipsa, aparece en primer plano la figura de 
Pedro. Pedro no es ni mucho menos, como sostenía F. Ch. Baur, 
un sostenedor del judeo-cristianismo fiel a la ley, y por ello adver- 
sario de Pablo. No pertenece desde luego a los «judaizantes». Lo 
que confirma también, a su modo, el mismo Pablo en su carta a los 
Gálatas, donde reconoce que «él vivía como gentil y no como 
judío» (2, 14). Aunque fuera con cierto retraso respecto a los «hele- 
nistas», debió haberse acercado a sus posiciones. Son muchos los 
rasgos que demuestran la liberalidad de Pedro: la admisión de los 
«helenistas» con todos los derechos en la comunidad y en su direc- 
ción, la misión entre los samaritanos (Hch 8, 14-25); y finalmente 
el haberse hospedado en Jaffa en casa de un curtidor (Hch 9, 43), 
oficio despreciado e impuro. Pero Pedro, a diferencia del «diáco- 
no» Felipe, desarrolla su actividad misionera como predicador iti- 
nerante y como taumaturgo en el ámbito de ciudades eminente- 
mente judías, como Lida y Jaffa (Hch 9, 32-42). 


Sólo por una intervención extraordinaria del Espíritu y un ex- 
traño éxtasis (Hch 10, 10), entró en una ciudad semipagana, Cesa- 
rea, y en la casa de un pagano, temeroso de Dios, Cornelio. Pedro 
era un judío piadoso. Rezaba sus oraciones tres veces al día, como 
estaba prescrito. Precisamente durante la oración del mediodía, 
antes de comer, es cuando tuvo aquel éxtasis extraño, en donde se 
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sintió invitado por una voz celestial a comer animales impuros, o 
sea, prácticamente, a superar las leyes de la pureza cultual del kas- 
her. Comprendió entonces que la autoridad de Jesús estaba por 
encima de la de Moisés y de la ley. Y Pedro se dirige a Cesarea y 
entra en la casa de un «temeroso de Dios» que, aunque hubiera 
querido, no podría hacerse prosélito por tener un cargo militar. 
Pedro, al entrar en casa de un pagano, falta a las leyes de la pureza 
(éste era el significado real de la visión simbólica) y concede el 
bautismo sin exigir la circuncisión. También Felipe había dado el 
bautismo a un «temeroso de Dios», pero no había entrado en su 
casa; el ministro de la reina Candaces se había vuelto a su país. 
Aquí, por el contrario, tenemos a un pagano que, sin haberse cir- 
cuncidado previamente, entra a formar parte con todos los títulos 
de la comunidad cristiana. Pero esta liberalidad de Pedro no fue del 
agrado de la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén, que era de 
estrecha observancia farisea. La verdad es que en aquella ciudad 
debía haber diversas orientaciones; el grupo más rígido estaba 
constituido por «los de la circuncisión» (Hch 11, 2) (era éste proba- 
blemente el grupo que exigía la circuncisión para entrar en la comu- 
nidad cristiana), por los «fariseos creyentes» (Hch 15, 5) y «celosos 
de la ley» (Hch 21, 20). Son ésos precisamente los que piden expli- 
caciones y justificaciones a Pedro: «¡Has entrado en casa de hom- 
bres incircuncisos y has comido con ellos!» (Hch 11, 3). Pedro, 
para justificarse, cuenta la visión y la intervención del Espíritu, 
mientras hablaba con Cornelio. La conclusión es idílica (11, 18), 
pero la realidad histórica no debió serlo tanto. 


Pedro, precisamente en relación con su progresiva liberalidad, 
pierde su autoridad de guía de la comunidad judeo-cristiana de 
Jerusalén, que pasa a manos de Santiago, «hermano del Señor», 
modelo de piedad y de fidelidad a la ley. La misma crítica que los 
cristianos «judaizantes» de Jerusalén hacen a los cristianos más 
liberales con la ley, es la que también hacen los judíos a los (minim) 
herejes judeo-cristianos de Cafarnaún a comienzos del siglo T6. 
Hay un episodio que nos ilumina sobre la posición respectiva de 
Pedro y Santiago, hermano del Señor. El rey Herodes Agripa I, 
amigo de los fariseos, emprende en el 43-44 una persecución contra 
la comunidad cristiana de Jerusalén; mata a Santiago «de Zebedeo» 
y hace encarcelar a Pedro, que es liberado prodigiosamente. Pero 
cuando Pedro regresa a casa de María, madre de Juan-Marcos, 
donde estaba reunida en oración la comunidad cristiana, les orde- 
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na: «Comunicad esta noticia a Santiago (hermano del Señor) y a los 
hermanos». Y luego salió y se fue «a otro sitio» (Hch 12, 17). Pedro 
abandona así Jerusalén como lugar políticamente peligroso, pero 
quizás también como ambiente judeo-cristiano que no le resultaba 
ya tan favorable. 


Desde el 42-43 d. C., la comunidad judeo-cristiana de Jerusa- 
lén, quizás en parte por motivos contingentes, o sea, para convivir 
pacíficamente con la comunidad judía, debió cerrarse dentro de sí 
misma y volver a una rigidez que no tenía al principio. Hubo por 
tanto una involución. La comunidad cristiana tenía que presentarse 
como un modelo de piedad judía incluso entre los fariseos más 
celosos. De hecho, Santiago, por su parentesco con Jesús, por su 
piedad (era llamado «el justo» incluso por los judíos) y por su 
fuerte personalidad logró guiar a la comunidad judeo-cristiana de 
Jerusalén hasta el 62 d. C., durante más de veinte años. En el 62, 
aprovechándose de un breve vacío de poder en el cambio de procu- 
radores, el sumo sacerdote Anano, hijo del famoso Anás de la 
pasión de Jesús, hizo que lo lapidaran. Santiago era tan famoso en 
el ambiente judío de Jerusalén que incluso Flavio Josefo nos narra 
el episodio de su muerte”. Evidentemente, los ambientes sacerdota- 
les de los saduceos, a diferencia de los fariseos, siguieron siempre 
mostrándose hostiles a la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén. 
La muerte de Santiago y de algunos otros en el tiempo que transcu- 
rrió entre la muerte del procurador Festo y la llegada de Albino le 
costó al sumo sacerdote Anano el puesto, que llevaba ocupando 
sólo tres meses. El grupo de los fariseos, que veneraba a Santiago 
como «justo», acusó a Anano no sólo ante el rey Herodes Agripa 
II, sino también ante el procurador Albino, que venía de Alejan- 
dría. Y Anano fue depuesto. Santiago aparece en el primer sitio 
cuando Pablo vuelve a Jerusalén por segunda vez, después de 14 
años; a continuación se menciona a Kefas y a Juan (Gál 2, 9). 


Pedro es pues el apóstol que con su autoridad de testigo y de 
jefe logra mediar entre las posiciones extremas de Pablo y de los 
judaizantes. El mismo Pablo indica que Bernabé se puso de parte 
de Pedro en la controversia de Antioquía (Gál 2, 13). Pablo era un 
idealista. Exigía que todo fuese según los principios, sin tener en 
cuenta la realidad. Pero luego, en la carta a los Romanos, también él 
se hizo más equilibrado y realista. Pedro, por el contrario, siguió 
siendo el hombre de la mediación, y fue él el que condujo a la 
comunidad primitiva sin excesivas sacudidas a acoger también en la 
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iglesia a los paganos sin circuncisión. Pero fue Pablo el que puso las 
bases teológicas más sólidas y coherentes de la misión a los paganos 
y el que le dio además el mayor y más decisivo impulso. 


Llegamos así al siguiente punto destacado de la historia de la 
iglesia primitiva: la ruptura de Antioquía. 


La misión a los gentiles en Antioquía 
y el concilio de Jerusalén (48 d. C.) 


El último paso hacia el universalismo, sin embargo, todavía 
estaba por dar. Cornelio era ciertamente un pagano, pero ligado a 
la sinagoga como «temeroso de Dios». En Antioquía se superará la 
última barrera con la misión directa a los paganos. No es una 
casualidad que se diera este paso precisamente en Antioquía. No 
podía haberse dado ciertamente en Jerusalén, una ciudad mucho 
más pequeña y caracterizada por la presencia del templo, y centro 
del judaísmo más observante. Por el contrario, Antioquía era una 
verdadera ciudad, una gran ciudad, la tercera después de Roma y de 
Alejandría. En una gran ciudad se podía uno sentir más libre, inclu- 
so respecto a la sinagoga. De todas formas, es aquí, en Antioquía, 
donde el movimiento cristiano, nacido en provincias, en torno al 
lago y en las campiñas de Galilea, se convierte en un movimiento 
ciudadano, más dúctil e independiente. Los hombres de ciudad 
como Pablo y Bernabé eran más abiertos que los apóstoles, que 
procedían del campo y eran por tanto instintivamente más conser- 
vadores. La misión cristiana en las grandes ciudades caracterizará 
así a los primeros siglos del cristianismo. 


En Antioquía de Siria vivía ya a comienzos de la época helenista 
una comunidad judía, que contaba en el siglo I con 25.000 a 40.000 
personas. Tenía quizás una gerousía (es decir, un senado), consti- 
tuida por el gerousiarca y por los representantes de las sinagogas. 
Mantenían contactos con Jerusalén, gozaban de notables privile- 
gios y sus fiestas atraían a un gran número de paganos. En esta 
ciudad fue donde, según Lucas, habría comenzado la primera mi- 
sión cristiana verdadera a los paganos. El impulso vino de aquellos 
«helenistas» que habían sido expulsados de Jerusalén tras la muerte 
de Esteban. En un primer tiempo, el grupo judeo-cristiano helenis- 
ta se dispersó por Fenicia, Chipre y luego Antioquía, predicando el 
evangelio a los judíos. La misión a los judíos no sólo tenía la 
primacía, sino que era la única («no predicaban la palabra más que a 
los judíos»: Hch 11, 19). En contraste con la misión «sólo a los 
judíos», «había algunos de ellos, naturales de Chipre y de Cirene 
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que, al llegar a Antioquía, les predicaron también a los griegos 
anunciándoles la buena nueva del Señor Jesús. La mano del Señor 
estaba con ellos y un gran número se convirtió y creyó en el Señor» 
(Hch 19, 20-21). Se observa aquí el paso de la cristología del «Me- 
sías» a la del «Señor»: mientras que para los griegos «Cristo» no es 
ya un título, sino solamente un nombre, «Señor» es un título más 
universal, que se comprende muy bien en el ambiente pagano. 
Como es evidente, la evolución de la cristología acompaña a la 
evolución de la comunidad cristiana primitiva. 


Los griegos, convertidos a la fe cristiana, entran en la comuni- 
dad sin pasar a través de la circuncisión y de la consiguiente obser- 
vancia de la ley. La comunidad-madre de Jerusalén, cuando se 
enteró de este hecho revolucionario, envió a Bernabé como repre- 
sentante suyo para que el nuevo curso de las cosas tuviera un guía 
seguro. Bernabé era un levita de Chipre, que pertenecía a la comu- 
nidad de Jerusalén desde el principio, pero procedía de la diáspora. 
Por eso mismo, junto con Juan Marcos y Silas, eran personas más 
abiertas y capaces de crear un puente con el modelo pagano de la 
ciudad. Bernabé debió ser enviado precisamente por la comunidad 
de Jerusalén. Esto explica también mejor el hecho sucesivo, que nos 
atestigua el mismo Pablo (Gál 2, 11-14), de que Bernabé se adhirió 
a Pedro y a Santiago en el conflicto de Antioquía. Bernabé va a 
buscar a Pablo en Tarso para que le ayude en su misión. Y Pablo 
ofrece su acción, animada por una fuerte reflexión teológica: el 
reino de Dios vendrá cuando se cumpla el número de los paganos 
convertidos a la fe cristiana (Rom 11, 25-26). El nuevo pueblo de 
Dios tendrá que estar formado por judíos y por paganos. La misión 
de Bernabé y Pablo conduce al último paso hacia la libertad respec- 
to a la ley, En este contexto histórico de distinción cada vez más 
acusada de los cristianos frente a la sinagoga es como son identifica- 
dos por las autoridades romanas como «cristianos», es decir, como 
«creyentes en Cristo» (Hch 11, 26). 


El movimiento de conversión de los «griegos» debió suscitar tal 
entusiasmo que impulsó a una iniciativa apostólica autónoma de la 
comunidad cristiana de Antioquía: la primera misión de Pablo y 
Bernabé (con Juan Marcos hasta cierto punto) a las regiones cerca- 
nas de Chipre, Panfilia, Pisidia y Licaonia. Los profetas y los cate- 
quistas de Antioquía que, inspirados por el Espíritu, envían a Saulo 
y Bernabé son: «Bernabé, Simeón llamado el Negro, Lucio de 
Cirene, Manaén educado junto con el tetrarca Herodes, y Saulo» 
(Hch 13, 1). Todos ellos son «helenistas». Esta primera misión, que 
nos narra Lucas (Hch 13-14), encuentra ecos en las cartas de Pablo 
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(2 Cor 11, 25; 2 Tim 3, 11); por eso es históricamente creíble. En 
este viaje misionero, Pablo comienza predicando en la sinagoga de 
la ciudad; pero, al final, en Licaonia, predica enseguida a los paga- 
nos; por eso, al volver luego a Antioquía de Pisidia, «anunciaron 
todo lo que Dios había realizado por medio de ellos y cómo había 
abierto a los paganos la puerta de la fe» (Hch 14, 27). Fue precisa- 
mente este último paso decisivo de la misión a los paganos lo que 
suscitó una tensión dentro de la misma comunidad cristiana. Lucas, 
en Hch 15, ofrece una visión ideal del concilio de Jerusalén, ya que 
intenta suavizar siempre los conflictos. Pero Pablo en Gál 2, 1- 
10.11-14 describe de forma distinta el acontecimiento, aunque con- 
viene que tengamos en cuenta su tono fuertemente polémico. Si 
intentamos confrontar críticamente los dos relatos, podemos seña- 
lar las siguientes etapas hacia una aceptación ulterior de la misión a 
los paganos. 


Para comprender el problema, hay que tener en cuenta la confi- 
guración de la comunidad cristiana de Jerusalén, después de haber 
tomado como guía a Santiago, hermano del Señor. A ella pertenecía 
también un grupo, probablemente de origen fariseo, que sostenía la 
tesis judeo-cristiana más rígida: los que se hicieran cristianos tenían 
que circuncidarse y observar íntegramente la ley. Esta tesis, que no 
encontraba ninguna dificultad en la misión a los judíos, ya que 
estaban circuncidados y acostumbrados a observar la ley, entraba 
en colisión con la misión a los paganos, admitidos en la comunidad 
con el bautismo, sin la circuncisión y sin la obligación de observar 
la ley de Moisés. En la misión a los paganos es donde se pone de 
manifiesto, de manera inequívoca, el nuevo camino de la salvación, 
distinto del de la ley. Y por eso mismo se plantea la cuestión de la 
validez absoluta de la misma. Pues bien, mientras los judeo- 
cristianos «helenistas» habían acogido con fruto la enseñanza de 
Jesús, tan crítica con la ley, y habían predicado consiguientemente 
una fe cristiana libre de los límites del judaísmo observante, los 
judeo-cristianos de lengua aramea, piadosos y observantes, al com- 
probar las consecuencias lógicas de este comportamiento, se sen- 
tían escandalizados. En efecto, son ellos los que, «bajando de Ju- 
dea, enseñaban a los hermanos: si no os hacéis circuncidar según la 
ley de Moisés, no podéis salvaros» (Hch 15, 1). Por eso precisa- 
mente, Pablo, cuando habla de su segundo viaje a Jerusalén, recuer- 
da expresamente a Tito, pagano-cristiano, que no se vio obligado 
por la comunidad-madre de Jerusalén a circuncidarse (Gál 2, 3); y 
llama «falsos hermanos» (Gál 2, 4) a los emisarios del grupo de 
«estrecha observancia judía», ya que intentaban espiar la libertad 
con que Pablo y Bernabé admitían a los paganos en la comunidad 
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cristiana sin la circuncisión. Es éste el problema crucial que se trató 
en Jerusalén, y no el problema mínimo de las observancias judías 
que habría que mantener para una convivencia pacífica entre los 
judeo-cristianos y los pagano-cristianos, como parece indicarnos 
Lucas. 


Pablo y Bernabé, acompañados de Tito y de otros, son invita- 
dos por la comunidad de Antioquía a «subir a Jerusalén para diri- 
mir esta controversia con los apóstoles y los ancianos» (Hch 15, 2). 
Pablo dice por su parte que fue allá por haber tenido una revelación 
(Gál 2, 2). Pero él en su carta tiene la preocupación de disminuir 
todo lo posible su dependencia de la autoridad de otros y de de- 
mostrar que su vida está guiada solamente por «la revelación de 
Jesucristo» (Gál 1, 11). Por tanto, es probable que fuera enviado 
por la comunidad de Antioquía, aun cuando en este envío hubiera 
tenido él la parte principal, debido a «una revelación». Pues bien, 
en esta visita a Jerusalén, el problema que se trató parece haber sido 
el de la circuncisión y la consiguiente observancia de la ley de 
Moisés, que exigía el grupo cristiano farisaico («Hay que circunci- 
darlos e imponerles que observen la ley de Moisés»: Hch 15, 5). Se 
celebró quizás una asamblea general y luego un encuentro particu- 
lar «con las columnas de la iglesia de Jerusalén, Santiago, Kefas y 
Juan» (Gál 2, 9). Según Pablo, se habrían repartido las tareas y la 
misión: «Nosotros (la comunidad de Antioquía) teníamos que 
anunciar el evangelio a los paganos, y ellos (la comunidad de Jeru- 
salén) a los circuncisos» (Gál 2, 9). Pero esta división tan estricta de 
funciones no podía tomarse al pie de la letra, pues en ese caso se 
habría ahondado más todavía el foso entre judeo-cristianos y cris- 
tiano-paganos. Por tanto, parece ser que la comunidad judeo- 
cristiana de Jerusalén, representada por «las tres columnas», no 
planteó ninguna exigencia, esto es, rechazó sustancialmente la exi- 
gencia de los cristianos fariseos; lo único que recomendó fue que 
«nos acordáramos de los pobres; y es lo que me apresuré a hacer» 
(Gál 2, 10). 


El llamado «concilio de Jerusalén», si preferimos a Pablo como 
fuente histórica, debió celebrarse sólo más tarde. Por eso Pablo no 
intervino en él. Encontramos algunas imprecisiones históricas co- 
mo ésta en la obra de Lucas, por su tendencia a suavizar los con- 
trastes. Por lo demás, el mismo Lucas, más adelante, nos da a 
entender que Pablo no conocía el decreto de Jerusalén para los 
pagano-cristianos. En efecto, cuando Pablo se dirigió por última 
vez a Jerusalén, Santiago con los ancianos se apresuró a comunicar- 
le: «En cuanto a los paganos que han abrazado la fe, nosotros 
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hemos enviado cartas con la decisión de que se abstuvieran de las 
carnes inmoladas a los ídolos, de la sangre, de la carne de animales 
ahogados y de la fornicación» (Hch 21, 25). 


Entre la visita oficial de Pablo a Jerusalén y el concilio tuvo 
lugar el choque entre Pablo y Pedro-Bernabé (Gál 2, 11-14). El 
problema es una consecuencia del anterior. Así, pues, los paganos 
podían hacerse cristianos sin circuncidarse y sin someterse a la ley 
de Moisés. El camino de la salvación no era ya la ley, sino el propio 
Cristo. Pero en la comunidad cristiana de Antioquía convivían 
también los judeo-cristianos, que sentían cierta dificultad en sen- 
tarse a la mesa y quizás en celebrar la eucaristía con los pagano- 
cristianos no circuncidados, puesto que para ellos seguía vigente la 
ley de la pureza cultual. Pedro —lo reconoce también Pablo- era 
liberal en su forma de vivir, es decir, no se preocupaba de las leyes 
de pureza cultual. Cuando lo invitaban los pagano-cristianos, acu- 
día libremente a comer con ellos. Pero, desde que vinieron algunos 
de parte de Santiago, o sea, de la comunidad de Jerusalén, proba- 
blemente a hacerle alguna observación porque escandalizaba de esa 
manera a los judeo-cristianos, Pedro comenzó a ser más cauto y a 
evitar la comunidad de mesa, en la que probablemente preveía 
algún escándalo. Hay que notar que este problema de las relaciones 
en la comunidad entre los llamados «fuertes» y los «débiles» tendrá 
que tratarlo luego Pablo en sus cartas tanto a los cristianos de 
Corinto (1 Cor 8-10) como a la comunidad de Roma (Rom 14-15), 
y aconsejará entonces una solución pastoral, en donde distingue 
entre la verdad teórica que hay que salvaguardar y la praxis de la 
caridad. Era precisamente eso lo que parecía que estaba haciendo 
Pedro en Antioquía. 


Pero entonces Pablo —así como cuando escribía la carta a los 
Gálatas— era más radical, y menos práctico. En la teoría y también 
en la praxis personal, Pedro y Pablo estaban de acuerdo. La discre- 
pancia recaía en una cuestión de carácter pastoral. Pedro era una 
persona moderada, lo mismo que Bernabé (Gál 2, 13). Pablo se 
quedó aislado. Lucas alude también a la disputa áspera (paroxys- 
mòs) entre los dos, Pablo y Bernabé, que se separaron precisamente 
en Antioquía. Pero el motivo que Lucas aduce parece ser más bien 
contingente: la compañía de su primo Juan-Marcos, al que rechaza- 
ba Pablo por sus veleidades en el primer viaje (Hch 13, 13). Pero el 
motivo era más serio. Lucas probablemente lo sabía, pero no lo 
dijo. Lo sabemos más bien por el mismo Pablo: «Los demás judíos 
adoptaron también su falsa actitud (la de Pedro), de manera que 
incluso Bernabé se dejó inducir al disimulo» (Gál 2, 13). Bernabé 
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pertenecía seguramente al grupo abierto, pero más moderado, que 
intentaba conciliar la misión universal con la unidad entre los ju- 
deo-cristianos y los pagano-cristianos, sin crear rupturas traumáti- 
cas en la comunidad cristiana, 


Pablo, desde este momento, abandona a la comunidad de An- 
tioquía y no vuelve a recordarla ya en sus cartas, a no ser para el 
episodio de su choque con Pedro. Es evidente que ya no se sentía 
allí a gusto. Por ello prefirió seguir más bien las relaciones con la 
comunidad-madre de Jerusalén, la fuente última de donde prove- 
nían las dificultades. Escogió como compañero a Silas-Silvano, que 
pertenecía originalmente a la comunidad de Jerusalén (Hch 15, 22). 
Y en sus grandes cartas tiene siempre sus miradas vueltas hacia ella. 
Lleva finalmente la colecta a la comunidad judeo-cristiana, espe- 
rando ansiosamente verse bien acogido (Rom 15, 30-32). 


Fue después del choque de Antioquía entre Pablo y Pedro- 
Bernabé por las leyes del kasher, cuando se reunió el concilio de 
Jerusalén, en donde se llegó al compromiso propuesto por Santiago 
y aceptado por Pedro y los ancianos. Para convivir pacíficamente 
con los judeo-cristianos, se les pedía a los pagano-cristianos que se 
abstuvieran de las carnes inmoladas a los ídolos, que no comieran 
carne de animales ahogados (o sea, con sangre), que no comieran 
sangre y que evitasen la porneía (probablemente los matrimonios 
prohibidos en el capítulo 18 del Levítico). En sustancia, se les pedía 
que observasen aquel mínimo de leyes que se encuentra en Lv 
17-18. Este decreto, que aparece observado hasta el siglo II, había 
sido expedido principalmente para Antioquía y para las comunida- 
des de Siria y Cilicia, en donde había surgido el problema. Por lo 
que podemos colegir de las cartas de Ignacio, la comunidad de 
Antioquía, a comienzos del siglo II, compuesta de judeo-cristianos 
y Pagano-cristianos, permaneció unida, aunque se distinguen en 
ella dos alas extremistas de judaizantes y gnostizantes. 

La larga historia de tensiones que causó la misión a los gentiles 
nos dice cuántos fueron los sufrimientos que produjo el paso de la 
comunidad judeo-cristiana a la gran iglesia, compuesta de la iglesia 
de la circuncisión y de la de los gentiles. No era solamente un 
problema práctico, planteado por las leyes de pureza cultual, sino 
profundamente teológico. Pablo lo había comprendido muy bien. 
Se trataba de escoger entre el camino de la salvación constituida por 
la ley y el nuevo camino que se identificaba con Cristo, muerto y 
resucitado, con todas sus consecuencias. 


La lástima es que, a continuación, la gran iglesia, nacida de la 
misión a los paganos, no haya sido capaz de soportar a la iglesia de 
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la circuncisión con la misma magnanimidad con que lo hicieron los 
hombres más iluminados de la iglesia-madre de Jerusalén. Hay que 
recordar además que todas las personalidades de primer plano de la 
iglesia primitiva eran judíos: o de Palestina o de la diáspora. Es 
probable que también Lucas, el único pagano-cristiano del Nuevo 
Testamento, haya sido antes de su conversión un «temeroso de 
Dios», y por tanto cercano a la sinagoga. 


Pasemos, pues, al decenio siguiente, el de los años 50, que son 
los más documentados. El impulso a la nueva misión universal de 
Pablo y de sus compañeros nace precisamente de la solución pacífi- 
ca, aunque difícil de elaborar, de la inserción de los paganos en la 
comunidad cristiana, 


Santiago, Pedro y Pablo 
en los años 50-62 d. C. 


Como líderes de la iglesia, abierta ya a la conquista de los 
gentiles a la fe en el Señor, destacan en los años 50 tres figuras 
principales: Santiago, Pedro y Pablo. Cada uno de ellos pertenece a 
una orientación distinta dentro de la unidad finalmente alcanzada. 





Santiago sigue firme en Jerusalén como guía autorizado y res- 
petado de la iglesia-madre, compuesta principalmente de judeo- 
cristianos observantes. La comunidad encuentra su propio modus 
vivendi con el ambiente judío, a la sombra del templo y en la 
observancia escrupulosa de la ley. Solamente la aristocracia saducea 
del templo seguirá molestando a veces a la comunidad cristiana, 
hasta conseguir eliminar al jefe de la comunidad, Santiago, en el año 
62. Aquél fue el golpe fatal. La comunidad decapitada perdió ya su 
importancia como guía de la iglesia. Pero hasta entonces, es decir, 
del año 50 al 62, Jerusalén siguió siendo el punto de referencia 
central de las diversas comunidades esparcidas por el imperio ro- 
mano. Parece ser que mantenía una relación particular con la co- 
munidad de Jerusalén la de Roma, aunque no sabemos cuándo 
nació y qué circunstancias le dieron origen. Si se acepta que Aquila 
y Priscila, expulsados por Claudio en el año 49, que se encontraron 
con Pablo en Corinto, eran ya cristianos, hay que admitir que la 
comunidad cristiana de Roma debió fundarse entre el 40 y el 50 por 
cristianos procedentes de Jerusalén. La verdad es que los judíos de 
Roma mantuvieron siempre vínculos muy estrechos con Jerusalén 
y con Palestina. En la comunidad de Jerusalén había diversas ten- 
dencias, como se aprecia discretamente en el capítulo 21 de los 
Hechos, donde se nos narra el encuentro de Santiago y de los 
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ancianos con Pablo. Se pueden distinguir dos por lo menos: la más 
intransigente de los «fariseos creyentes», que seguían considerando 
necesaria la circuncisión y válida, al menos para ellos, la ley de 
Moisés; y la de los moderados, que habían aceptado el decreto de 
compromiso redactado por Santiago, que de todas formas se refería 
sólo a los pagano-cristianos. Pero es significativo que Pablo, prime- 
ro en su cárcel de Jerusalén y luego en Cesarea, no fuera defendido 
por la comunidad de Jerusalén, sino que fue ayudado tan sólo por 
su propia familia para salvarse del complot que habían tramado 
para matarlo un grupo de judíos más intransigentes (Hch 23, 16). 
Sin embargo, Pablo había ofrecido a los pobres de la comunidad la 
colecta recogida por las iglesias de la diáspora y había escuchado los 
prudentes consejos de los dirigentes de la comunidad. Lucas no nos 
dice qué relaciones mantuvo Pablo con la comunidad-madre de 
Jerusalén durante los dos años que pasó encarcelado en Cesarea. 
De todas formas, parece estar claro que Pablo se quedó aislado y, si 
aceptamos el testimonio histórico de las últimas cartas (aunque su 
redacción no sea de Pablo), permaneció igualmente aislado en Ro- 
ma (2 Tim 4, 9-18). Si se admite que es de Santiago la carta que se le 
atribuye, refleja muy bien la posición de los judeo-cristianos más 
moderados de Jerusalén. En ella prevalece la praxis sobre el kerig- 
ma y se siente además el fuerte influjo del sermón de la montaña. 


Kefas-Pedro desaparece de la primera fila del escenario, Parece 
ser que, ya después del 42 d. C., se convirtió en misionero itineran- 
te, alejándose de Jerusalén. En el relato de Lucas, después del capí- 
tulo 15 de los Hechos, Pedro desaparece por completo para dejar 
su lugar a Pablo. Pero su autoridad, aunque no central como la de 
Santiago por estar ligada a la iglesia-madre, es sin embargo más 
universal. Lo percibimos sólo de reflejo en los documentos que han 
llegado hasta nosotros. Está claro que su autoridad se impone en 
Antioquía. Lo reconoce el mismo Pablo, a pesar de que choca con 
él y recrimina su conducta. En Corinto hay también un grupo que 
apela a la autoridad de Kefas (1 Cor 1, 12; 3, 22). Pero no hay que 
exagerar la importancia de este grupo y contraponerlo al de Pablo. 
En efecto, Pablo es crítico con todos los grupos de Corinto, dividi- 
dos entre sí, incluso con el que se basa en su autoridad y en su 
pertenencia particular a él por el bautismo. La autoridad de Pedro 
está presente en todas las grandes ciudades conquistadas por la fe 
cristiana: primero Jerusalén, luego Antioquía, más tarde Corinto y 
finalmente Roma, en donde, según la tradición atestiguada en el 96 
d. C. por la 1 Clemente, habría sufrido el martirio en la persecución 
de Nerón, junto con Pablo (1 Clem 5, 1-7). La razón de esta 
autoridad suya tan amplia puede ser triple: 1) el hecho de haber 
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sido el apóstol más autorizado ya en la primitiva comunidad de 
Jerusalén; 2) su actividad misionera, que parece ser paralela en su 
itinerario a la de Pablo, aunque es muy escasa la documentación en 
este sentido; 3) finalmente, su posición moderada, que lo convertía 
en un mediador natural entre las dos posiciones extremas de los 
judeo-cristianos y de los pagano-cristianos, cuyos líderes eran res- 
pectivamente Santiago y Pablo. 


De Pablo es de quien mejor conocemos la intensa actividad que 
ejerció como «apóstol de los gentiles», por haber sido llamado en el 
camino de Damasco por el Señor Jesús (Gál 1, 16). Después del 
choque de Antioquía, Pablo comprende que tiene que seguir su 
camino, independiente, más en consonancia con su propio carácter, 
un tanto fuerte. Su proyecto de conquista de los gentiles para Cris- 
to se va dibujando progresivamente en menos de un decenio. Su 
actividad misionera lo lleva a Galacia, a la provincia de Asia (Efe- 
so), a Macedonia (Filipos, Tesalónica) y Acaya (Corinto); en todas 
esas regiones se detiene en las grandes ciudades como Efeso, capital 
de la provincia de Asia, y Corinto, capital de Acaya. Cuando llega 
por última vez a Corinto en el invierno del 57-58, tiene ya claro su 
plan en la cabeza. Y se lo expone a los Romanos, escribiéndoles una 
carta. En la paz de aquellos pocos meses, alcanzada después de 
tantos esfuerzos y fatigas, puede mirar hacia atrás a la misión ya 
realizada: desde Jerusalén, a través de Asia y de Grecia, hasta el 
Ilírico (Rom 15, 19); y mirar hacia adelante, apuntando hacia los 
confines de occidente. La comunidad de Roma será su campamen- 
to-base para una expedición misionera a España (Rom 15, 22-29). 
En tono de confianza, expone a los cristianos de Roma su método 
misionero: no predicar donde ya han predicado otros y han puesto 
un fundamento (Rom 15, 20). Pablo se sentía así llamado a fundar 
cada vez nuevas comunidades cristianas, a fin de crear una red entre 
las grandes ciudades, que cubriera todo el imperio romano. Quizás 
entonces, en su grandioso proyecto, se alcanzaría «la plenitud de 
las gentes» (Rom 11, 25); e Israel, celoso de ello, se convertiría 
finalmente. 


Los diez años de intensa actividad misionera de Pablo, del 50 al 
60, son de importancia primordial para el desarrollo de la iglesia 
primitiva. Entre otros motivos porque, en el 51, junto con su acti- 
vidad misionera, Pablo comienza también una actividad literaria. 
En estos diez años es cuando Pablo escribe sus grandes cartas: la 
1-2 Tesalonicenses desde Corinto (dejando aparte las dudas sobre 
la autenticidad de la segunda), la carta a los Gálatas y las dos a los 
Corintios desde Efeso, la carta a los Romanos desde Corinto en el 
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invierno del 57-58, antes de ir a Jerusalén en pentecostés para llevar 
la colecta. Pablo, en sus cartas, se va desplazando, desde una posi- 
ción inicial intransigente, a una reflexión más moderada y meditada 
en la carta a los Romanos. 


Mientras viajaba hacia Jerusalén, en donde sería apresado y 
mantenido dos años en la cárcel de Cesarea, del 58 al 60, bajo los 
procuradores Félix y Festo, las comunidades fundadas por él flore- 
cían y se desarrollaban. Su ciudadanía romana le sirvió para apelar 
al César y marchar así a Roma en un viaje lleno de aventuras en el 
otoño-invierno del año 60. La comunidad de Roma, cuando se 
enteró por los cristianos de Pozzuoli, donde se detuvo durante 
siete días, que había llegado ya a Italia, envió a su encuentro a 
algunos «hermanos» que lo encontraron en el Foro Apio y en las 
Tres Tabernas (a 66 y a 44 kilómetros respectivamente de Roma). 
En la comunidad cristiana de Roma encuentra mejor acogida que la 
que había tenido en la comunidad de Jerusalén. Según su costum- 
bre, quiso hablar primero con sus connacionales judíos. Ellos no 
habían recibido ninguna noticia ni buena ni mala de Judea sobre él 
(Hch 28, 21); esta breve indicación nos dice que los judíos de Roma 
mantenían continuas relaciones con la comunidad de Jerusalén. 
Pero Pablo tampoco tuvo mucho éxito en Roma con sus connacio- 
nales judíos (Hch 28, 28), por lo que se dirigió a los paganos. El 
libro de los Hechos concluye con la noticia de que Pablo se quedó 
en Roma en una casa alquilada, con plena libertad para predicar el 
reino de Dios y todo lo referente a Jesucristo (28, 30-31). Estaba 
bajo custodia militar en espera del proceso. 


No se sabe nada de su actividad misionera posterior, mientras 
que se tienen noticias de su martirio bajo Nerón. La 1 Clem, escrita 
en el 96, hace coincidir el martirio de los dos grandes apóstoles, que 
durante su vida habían tenido a veces algunas diferencias; hay que 
observar también que el secretario que escribió la primera carta de 
Pedro es Silvano, que había sido compañero de Pablo (5, 13). 


No hemos de creer que las comunidades paulinas fueran las 
únicas o el único tipo de comunidad. Junto a ellas y antes de ellas 
habían nacido otras comunidades, en particular las de Siria- 
Palestina con los dos focos de Antioquía y Jerusalén. Pero también 
debieron surgir otras comunidades cristianas en Egipto, y bastante 
pronto, aunque no nos hable de ellas el Nuevo Testamento. Lo que 
parece un milagro es que en la enorme variedad de comunidades 
cristianas, con una gama que va desde los fariseos creyentes hasta 
los cristianos libres y «entusiastas» —demasiado «entusiastas»— de 
las comunidades paulinas, se haya podido conservar la unidad de fe 
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y de praxis. Pablo, como Lucas y Juan, estaban convencidos de que 
esta unidad, más allá de la autoridad de los testigos originales, se 
debía a la acción interior y a la guía del Espíritu de Jesús. 


De grupo judío a religión universal 


La iglesia primitiva era al comienzo un grupo particular dentro 
de la religión judía, a la sombra del templo y de la ley. Podía ser 
considerada como un nuevo grupo judío, por el estilo del de los 
saduceos, fariseos o esenios. Mientras que en Jerusalén son sobre 
todo los judíos los que lo discriminan y lo combaten hasta llegar a 
matar a Santiago de Zebedeo el año 42, en Roma, por el contrario, el 
año 49, cuando fueron expulsados los judíos, parece ser que la 
autoridad política seguía confundiendo a los cristianos con los ju- 
díos. Los cristianos fariseos deseaban seguir estando dentro del 
judaísmo. Pero en la apertura progresiva a los judíos «helenistas», a 
los samaritanos, a los prosélitos, a los temerosos de Dios y a los 
paganos, la comunidad cristiana, liberada de la ley de Moisés, se 
distinguió también externamente de la sinagoga; por eso en Antio- 
quía las autoridades políticas les dieron por primera vez el nombre 
de «cristianos». 


La separación definitiva de la comunidad judía se habría realiza- 
do algo después con la destrucción de Jerusalén y del templo. En 
los dos decenios posteriores al 60, tras la muerte de Santiago en el 
año 62, el liderazgo de Jerusalén se desplaza a Roma. La comuni- 
dad de Roma, ciudad capital del imperio romano y lugar en donde 
habían sufrido su glorioso martirio los apóstoles Pedro y Pablo, se 
sintió investida del papel que había tenido en los primeros decenios 
la comunidad de Jerusalén, es decir, el de intervenir para resolver 
las controversias entre las iglesias hermanas. Pero la iglesia cristiana 
no se hizo en Roma religión universal. La apertura a la misión 
universal y por tanto el impulso a convertirse en religión universal 
se había dado ya antes, bajo el estímulo de Antioquía, precisamente 
en aquella comunidad de Jerusalén que se había ido cerrando pro- 
gresivamente en sí misma hasta llegar a desaparecer, al menos por 
importancia en relación con las otras comunidades. 


En los años posteriores al 60 se compuso probablemente en 
Roma el evangelio de Marcos (como lo demuestran sus latinismos), 
el primero de los evangelios. Junto con la carta de Pablo a los 
Romanos, era el sello de la importancia central que estaba adqui- 
riendo entonces la iglesia de Roma. 
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5. Expansión y consolidación: 
del 70 al 100 d. C. 


Hasta ahora, la iglesia cristiana había vivido a la sombra del 
judaísmo y consiguientemente protegida por sus mismos privile- 
gios, como religio licita. Pero con la persecución de Nerón en el 64 
d. C., aunque limitada a la ciudad de Roma, se pone al descubierto 
y es reconocida como religión autónoma y peligrosa. Según Tácito, 
la religión cristiana tenía mala fama ante el pueblo y más aún ante la 
gente culta, que la consideraba como superstitio exitiabilis*. Pero 
hasta unos años más tarde no se dio una verdadera y propia perse- 
cución, en el reinado de Domiciano, en el 95-96, en contra de los 
sospechosos que se negaban a dar culto al emperador, tal como él lo 
quería. Se ha encontrado una estatua gigantesca de Domiciano pre- 
cisamente en Efeso; debió estar en un templo, de donde fue retirada 
probablemente con la llegada de Nerva-Trajano. 


La iglesia de la segunda generación cristiana, que va del 66-70 al 
96-100, está de todas formas comprometida más debido a los pro- 
blemas internos de la comunidad, planteados por su rápida expan- 
sión, que debido a sus relaciones críticas con el estado y con el 
mundo. En este período de 30 años no se registran nuevos aconte- 
cimientos ni surgen nuevas personalidades que hagan historia. Se 
trata, sin embargo, de un período importante, en el que se redactan 
los últimos libros del Nuevo Testamento: toma forma la literatura 
juánica, se redactan las últimas cartas paulinas, las de Pedro y la 
carta a los Hebreos (a no ser que se haya escrito, como es más 
probable, antes de la destrucción del templo) y la obra de Lucas. En 
esta última literatura del Nuevo Testamento resulta crucial el pro- 
blema de la unidad y de la ortodoxia-ortopraxis. Este problema 
encontrará una solución institucional en la tercera generación, que 
se refleja en las cartas llamadas «de Clemente» a los Corintios y en 
las de Ignacio. 


En este último panorama histórico pasaremos reseña brevemen- 
te a los diversos ambientes en que se difundió el cristianismo y a los 
problemas con que allí se encontró. Dirigiremos especialmente 
nuestra atención a la comunidad juánica, como distinta de las co- 
munidades que hemos visto hasta ahora: la judeo-cristiana de Jeru- 
salén y de Santiago, anclada en la ley; la comunidad de Pedro, que 
tiende a la unión pacífica entre judeo-cristianos y pagano-cristianos 
mediante un compromiso pastoral; y la comunidad paulina, que 


$ Annales, XV, 44, 4. 
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representa a las comunidades compuestas en su mayor parte por 
pagano-cristianos y orientadas por tanto a la libertad de la ley, 
libertad que a veces es mal entendida e interpretada como liberti- 
naje (1 Cor 6, 12; 10, 23; Rom 3, 8). La iglesia juánica representa un 
tipo ulterior y distinto de comunidad cristiana con una acentuada 
identidad y conciencia de sí misma y de su fe, distinta de la fe judía, 
pero también del mundo religioso de la mística pagana. Como 
veremos, esto se verifica en coincidencia con diversos factores his- 
tóricos. 


Las comunidades judeo-cristianas 
de Palestina 


Del 66 al 135 d. C. tienen lugar hasta tres sublevaciones de los 
judíos contra Roma: la ya recordada del 66-72; en el 116-117, la 
sublevación tiene lugar en la diáspora (Mesopotamia, Egipto, Cire- 
naica, Chipre); y finalmente, en el 132-135, una vez más en Palesti- 
na. Los judeo-cristianos, que no participan en esas sublevaciones, 
son considerados como «traidores» y por tanto perseguidos por sus 
connacionales. El judaísmo oficial, que se configura en Yamnia 
desde el año 80, asume una actitud cada vez más hostil frente a 
todos los grupos judíos no fariseos y también por tanto frente a los 
judeo-cristianos; y se concreta en la maldición de los herejes (smi- 
nim), inserta en la oración de las «18 bendiciones». Lógicamente, 
con el año 80 cesa también toda misión cristiana a los judíos. La 
iglesia judeo-cristiana, que empieza a recuperarse después de la 
tempestad del 70, resulta gobernada por parientes de Jesús: en 
Jerusalén, le sucedió a Santiago un primo de Jesús, Simón bar 
Klopa, que padeció el martirio en tiempos de Adriano. También se 
tienen noticias de parientes de Jesús obispos en Galilea hasta el 
siglo III. En tiempos de Domiciano fueron llevados a Roma como 
sospechosos dos nietos de Judas, parientes de Jesús; pero luego 
fueron devueltos a sus tierras de Galilea, en donde guiaron a sus 
comunidades hasta tiempos de Trajano. 


Después de la primera y segunda sublevación contra Roma, 
muchos judeo-cristianos emigran al oriente del Jordán, en donde 
a veces dan origen a herejías judeo-cristianas y escriben sus evange- 
lios a lo largo del siglo H: el evangelio de los Nazarenos o de los 
Hebreos, de cuño nomista, y el de los Ebionitas, de tipo gnóstico- 
sincretista. Así van desapareciendo lentamente de la escena históri- 
ca. Su documento más representativo son los Kerygmata Petrou, 
del siglo IL, que son un último intento desesperado para hacerse oír 
por la gran iglesia. 
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Antioquía y el cristianismo de Siria 


La comunidad de Antioquía, tan importante en los comienzos 
de la iglesia, guarda silencio hasta Ignacio, cuando aparece de nue- 
vo en primer plano con una institución eclesial bien definida: los 
obispos, los presbíteros y los diáconos. Esta sólida estructura se 
convierte en un baluarte contra el asalto de la gnosis. La situación 
en el período intermedio se refleja en la leyenda novelada de los 
Hechos de Pedro del Pseudo-Clemente. 


Parece ser que en esta comunidad se escribió el evangelio de 
Mateo, tan cercano a la tradición palestina judeo-cristiana, pero al 
mismo tiempo abierto a los gentiles. La importancia que se le da a 
la praxis cristiana contra los falsos profetas «entusiastas» podría 
hacer pensar en una polémica contra los comienzos de aquella 
gnosis que es combatida claramente por Ignacio. Parece ser que a 
las comunidades de Siria se dirigieron algunos escritos judeo- 
cristianos: las cartas de Santiago y de Judas, el primero en línea con 
el evangelio de Mateo contra un cristianismo liberal y poco com- 
prometido, y el segundo contra una orientación gnóstica antino- 
mista. 


El cristianismo debió difundirse hacia oriente, llevando consigo 


la antigua tradición palestina y su organización eclesial, tal como se 
deduce de la Didaché. 


Las comunidades juánicas del Asia Menor 
y la lucha contra las primeras herejías 
y divisiones en la iglesia 


Los autores se muestran cada vez más de acuerdo en atribuir a 
un mismo ambiente vital, pero con diversos autores, el cuarto evan- 
gelio, las tres cartas de Juan y el Apocalipsis. La figura del apóstol, 
que la tradición del siglo II ha vinculado a esta literatura, es la de 
Juan, «hijo de Zebedeo», que habría vivido y fallecido en Efeso 
precisamente en el período de la segunda generación cristiana, entre 
el 66 y el 96. De las siete cartas del Apocalipsis (Ap 2-3), dirigidas a 
comunidades cristianas de otras tantas ciudades de primer plano, 
atravesadas por la vía consular, se saca la impresión de un cristianis- 
mo que se había difundido rápidamente por las principales ciuda- 
des de la costa jónica. Si se tiene en cuenta la carta de Plinio el Joven 
al emperador Trajano en el 111-113, hay que decir que el cristianis- 
mo se había difundido también por la provincia de Bitinia, y no 
sólo en las grandes ciudades, sino incluso en el campo, hasta el 
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punto de que había disminuido notablemente la práctica de la reli- 
gión pagana. Los decenios de silencio de los documentos son por 
tanto años de intensa misión, que se iba multiplicando con las 
nuevas conversiones. Pero fue precisamente este éxito el que hizo 
surgir problemas y dificultades en las comunidades juánicas. El 
problema de los judaizantes y de la ley, central en la carta a los 
Gálatas, pertenece ya al pasado, mientras que el del sincretismo 
religioso, de tinte gnóstico, presente en la carta a los Colosenses, se 
va agudizando cada vez más. Se comprueba además una relación 
distinta con la religión judía, que mostraba un rostro diverso des- 
pués del Gran Consejo de Yamnia y que se había difundido tam- 
bién por la diáspora. 


Con este judaísmo, hostil al cristianismo y en particular al gru- 
po judeo-cristiano, parece que tiene algo que ver el cuarto evange- 
lio y también en parte las cartas del Apocalipsis. Efectivamente, los 
judeo-cristianos son expulsados de la sinagoga (Jn 9, 22; 12, 42; 16, 
2) y corren por tanto el peligro de volver a su religión original. 
Precisamente por esto, el cuarto evangelio acentúa la identidad 
cristiana en comparación con el nuevo judaísmo. Las fiestas de 
pascua (Jn 6, 4) y de las chozas (7, 2) se designan como «fiestas de 
los judíos». La ley es «la ley de Moisés», «su ley», que ellos no 
observan (Jn 7, 19); cuando se dirige a ellos, habla de «vuestra ley» 
(8, 17; 10, 34), y según esa ley es como Jesús tiene que morir (Jn 18, 
31; 19, 7). Por el contrario, el Antiguo Testamento es llamado «las 
Escrituras» (Jn 5, 39), término cristiano arcaico que se encuentra 
también en el kerigma prepaulino (1 Cor 15, 3-4); más a menudo se 
habla de «la Escritura» (Jn 2, 22; 7, 38.42; 10, 35; 17, 12; 19, 
24.28.36-37; 20, 9). Y el Antiguo Testamento como «Escritura» da 
testimonio de Jesús. Está ya clara la distinción entre los discípulos 
de Jesús, que son los verdaderos discípulos de Moisés, que habló de 
él (Jn 5, 45-47), y los discípulos de Moisés, que han rechazado a 
Jesús, como se deduce ejemplarmente del relato dramático del cie- 
go de nacimiento, curado por Jesús (Jn 9). La alusión a «la sinagoga 
de Satanás» en Ap 2, 9 (en la carta al ángel de Esmirna) puede 
orientar en este mismo sentido. Así, pues, los cristianos se apropian 
el Antiguo Testamento como «Escritura-testigo de Jesús», mien- 
tras que la ley y las fiestas judías son consideradas ya como residuo 
de una religión distinta y hostil. La tradición palestina de Jesús se 
prestaba ciertamente a este uso apologético. 


Pero había una segunda amenaza, que pesaba sobre las comuni- 
dades de Juan, más peligrosa aún que la primera, ya que tendía a 
destruir a la comunidad desde dentro. Se trataba de una gnosis 
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inicial, que sería preferible designar como docetismo cristológico y 
ético. Salta a la vista en las dos primeras cartas atribuidas a Juan. 
Los dos aspectos de la herejía, el cristológico y el ético, se presen- 
tan juntos en la 2 Jn: «Y esto es el amor (agapé): que caminemos 
según sus mandamientos. Este es el mandamiento, tal como lo 
escuchasteis desde el principio: que caminéis en el amor. Porque 
han salido al mundo muchos seductores, que no confiesan que 
Jesucristo haya venido en la carne» (v. 6-7). No podemos detener- 
nos aquí en más detalles. Recordemos solamente que la consecuen- 
cia lógica de la negación de la encarnación era la falta de compromi- 
so en el nivel concreto de la caridad con el hermano. Se trata 
sustancialmente de la huida de la historia y del mundo, mientras 
que la fe cristiana ortodoxa predica el eschaton en la historia. Tam- 
bién las iglesias del Apocalipsis parecen conocer la herejía (Ap 2, 
6.15.20). 


En la tercera carta, la más breve, se registra también una tercera 
dificultad: la lucha por el poder dentro de unas comunidades ya 
bien organizadas. Aparece aquí la figura oscura de un tal Diotrefes, 
a quien le gusta destacar y que choca con los misioneros enviados 
por el autor de la carta, expulsando incluso de la comunidad a sus 
partidarios. Gayo y Demetrio, por el contrario, son alabados como 
ejemplo de caridad y de hospitalidad ofrecida a los misioneros 
itinerantes, que no tienen entonces necesidad de dirigirse a los 
paganos. La lucha es más áspera dentro que fuera, hasta el punto de 
que se recomienda romper las relaciones de trato con los herejes, 
negándoles incluso el saludo (2 Jn 10). 


Juan, autor del Apocalipsis, parece ser que experimentó la per- 
secución en los últimos años del emperador Domiciano; se conde- 
na por tanto el poder político que se arroga honores divinos. 


¿Cómo responden las comunidades juánicas a estas numerosas 
amenazas que acechan a su fidelidad, a su fe ortodoxa y a su uni- 
dad? Brevemente: para la fe ortodoxa hay que apelar a la tradición 
que se recibió en la catequesis bautismal «desde el principio» (es 
también el principio del testimonio apostólico, tal como aparece en 
el incipit de la carta: 1 Jn 1, 1-4). Contra la huida de la historia se 
recuerdan los mandamientos del Señor y en particular el del amor 
mutuo; se remite a los sacramentos (bautismo, eucaristía, perdón 
de los pecados), que son la continuación lógica de la encarnación. 
En contra de la búsqueda de la autoridad como poder a costa del 
servicio humilde, se remacha la auténtica autoridad de los testigos 
originales y de los pastores, puestos por Jesús como cabezas de su 
iglesia con ministerio pastoral (Jn 21). Bajo el impulso de las difi- 
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cultades, se explicitan y se aclaran mejor la cristología, lós sacra- 
mentos, la ética y la eclesiología, refiriéndose siempre al testimonio 
original y más en particular al del «discípulo amado», que es al 
parecer el fundador de la comunidad. 


Roma y el cristianismo occidental 


La iglesia de Roma, a diferencia de las de Asia, no se vio nunca 
amenazada seriamente por la herejía, a pesar de que emigraron 
muchos herejes de oriente a Roma para conquistarla; el más famoso 
de ellos fue quizás Marción, en el siglo IL. 


De la iglesia de Roma nos informa la 1 Clemente, precisamente 
al final de la segunda generación y de la persecución de Domiciano. 
La comunidad de Roma, como ya hemos dicho, debió mantener 
desde su origen buenas relaciones con la de Jerusalén y debió con- 
tar además con un buen grupo de judeo-cristianos, tal como hace 
suponer la carta de Pablo a los Romanos. Si pudiera demostrarse 
que la carta a los Hebreos va dirigida a la comunidad de Roma (R. 
E. Brown), poseeríamos un documento que podría reflejar muy 
bien sus problemas: el distanciamiento del judaísmo y la reanuda- 
ción del fervor, asociado a una severa disciplina espiritual. La obra 
en dos libros de Lucas, aunque refleja la cultura helenista, la refleja 
sin embargo sobre el trasfondo del imperio romano, del que Lucas 
hace una verdadera apología. Podría incluso suceder que fuera ése 
el motivo por el que no habla de la persecución de Nerón, en la que 
murieron los dos protagonistas de su segundo libro, los Hechos. 


Las dos cartas de Pedro pueden también reflejar el ambiente 
romano: no hay por qué temer la persecución, más aún, hay que 
estar contentos de padecer, si es «por el nombre de Jesús» y hacien- 
do el bien. Por el contrario, hay que evitar ser juzgados por la 
autoridad por faltas morales o civiles. Por consiguiente, frente a la 
autoridad política se les recomienda a los cristianos el orden y la 
obediencia: orden que, en la 1 Clem, queda además justificado por 
el recurso a la naturaleza (influencia estoica) y al Antiguo Testa- 
mento (influencia judía). Se quiere salvaguardar la imagen de la 
iglesia frente al estado: los cristianos tienen que mostrarse ciudada- 
nos modelo mientras no se toque la adoración del Dios único y la fe 
cristiana. La 2 Pe denuncia cierta relajación moral de la comunidad, 
motivada por el retraso de la parusía. Una cierta mundanización de 
la iglesia se observaba ya no solamente en el pueblo cristiano, sino 
también a veces en los que ejercían la autoridad en la comunidad. 
También a éstos, o sea a los presbíteros, el autor de 1 Pe les recuer- 
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da el modo evangélico de ejercer su autoridad pastoral (5, 1-4). El 
compromiso moral, el respeto a la autoridad política y al orden, la 
exhortación a los dirigentes para que ejerzan la autoridad como 
servicio, son recomendaciones que hacen suponer cierta relajación 
respecto al fervor inicial, cierta dificultad para distinguir entre la 
autoridad política que persigue y la que exige justamente el orden 
debido, y ciertas dificultades en la misma institución eclesial que se 
ve tentada por el poder. 


Conclusión 


La segunda generación cristiana que asiste al ocaso de los gran- 
des testigos, los apóstoles, va perdiendo progresivamente la carga 
escatológica inicial e intenta instalarse en el mundo, pero sin perder 
su identidad y su orientación hacia la «ciudadanía del cielo». Para 
ello tiene que defenderse de los peligros externos e internos, que se 
empeñan en mundanizarla o en hacerla más bien extraña al mundo. 
Aprende así a vivir la escatología en la historia, el tiempo último en 
el penúltimo. 


En el paso a la tercera generación, la comunidad cristiana en- 
cuentra su seguridad en la fidelidad a la auténtica tradición apostó- 
lica, que se va consolidando y se fija definitivamente en los escritos 
del Nuevo Testamento, convirtiéndose así en una especie de rica 
mina, en el «depósito» que hay que guardar (1 Tim 6, 20; 2 Tim 1, 
12.14) y hacer fructificar. Pero percibe igualmente el criterio de 
autenticidad en las obras, en «los frutos por los que se conoce el 
árbol»; de esta manera distingue a los verdaderos de los falsos 
profetas (Mt 7, 15-20). Finalmente, encuentra su unidad en el nivel 
Institucional, en torno a la autoridad pastoral de sus dirigentes, en 
continuidad con la autoridad apostólica (la cadena de la tradición, 
asegurada por la sucesión de los obispos a partir de los apóstoles). 
La estructura eclesial se consolida precisamente en la tercera gene- 
ración con el episcopado monárquico, los presbíteros en torno al 
mismo (el presbiterio) y los diáconos. 


Hemos visto que la encarnación no solamente es confesada, 
sino vivida en la historia de la iglesia, que continúa la historia de 
Jesús. Para ser universal, la comunidad de Jesús ha tenido que 
encarnarse en la lengua y en la cultura griega de los paganos, a los 
que fueron llegando por etapas a partir de la comunidad de lengua 
aramea de Jerusalén; tuvo que encarnarse en el ambiente socio- 
político romano, recibiendo de él grandes ayudas, pero también a 
veces persecuciones; la vasta extensión y el carácter cosmopolita 
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del imperio romano favoreció ciertamente la concepción paulina de 
la misión universal a los gentiles. Pero la encarnación más profunda 
se llevó a cabo sin duda en la «raíz santa» de la religión judía, de 
donde procedían Jesús, los apóstoles y todos los primeros grandes 
misioneros como Pablo, Bernabé, Felipe, Silas y Marcos. Fueron 
ellos los que llevaron la fe cristiana de Jerusalén a Antioquía, a 
Efeso, a Tesalónica, a Atenas, a Corinto, a Roma y a las demás 
ciudades. Bajo la acción misteriosa del Espíritu Santo (1 Cor 12, 
1-5), a partir de esta múltiple encarnación se derivó la gran variedad 
de comunidades cristianas y de grupos en el interior de las mismas, 
aun cuando esto creó dificultades en Jerusalén, en Antioquía, en 
Corinto y en Efeso, en las comunidades paulinas y en las juánicas, 
pero también en las judeo-cristianas, tal como se refleja en el evan- 
gelio de Mateo. Sin embargo, a pesar de toda esta rica variedad, se 
conservó una unidad igualmente sólida en torno a la persona de 
Jesús: el Jesús histórico y el Cristo Señor resucitado. La prueba de 
la autenticidad de un carisma es realmente la confesión cristológica: 
«Jesús es el Señor» (1 Cor 12, 3), mientras que la herejía se revela en 
la negación de Jesucristo y de su encarnación (1 Cor 12, 3 y en las 
cartas de Juan). En torno a la unidad y singularidad de la persona 
de Jesús, es como se consolida la unidad misma de la iglesia. 


El mundo de entonces, como hemos recordado, esperaba ansio- 
samente la salvación. Y eran diversas las respuestas que se le ofre- 
cían. El cristianismo representó aquella propuesta de salvación, en 
la que la mayoría logró a largo plazo descubrir la verdadera res- 
puesta al problema que se planteaba el hombre del siglo I. 


En este período de la iglesia primitiva fue cuando la encarnación 
del Hijo de Dios se hizo, no solamente encarnación histórica, sino 
también encarnación literaria en los escritos que habrían de formar 
el canon neotestamentario. El Nuevo Testamento es un testimonio 
vivo de la encarnación histórica del Hijo de Dios y de la comunidad 
que tuvo en él su origen. Por eso mismo, el conocimiento de la 
historia es necesario a la fe cristiana, si quiere tomar conciencia de 
su especificidad como respuesta verdadera e integral a la demanda 
consciente o inconsciente de salvación que brota del hombre y de la 
humanidad en la historia de ayer y de hoy. A través de la historia de 
Jesús y de su iglesia, es como la historia del hombre perdido se abre 
continuamente a la esperanza de hacerse historia de salvación, pre- 
sente y futura. 
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Apéndice 


Monedas y medidas 


1. Monedas 
El denario romano y la dracma griega tenían el mismo valor, en cuan- 
to monedas de plata; correspondían al salario de un jornalero por día. 


El talento es una unidad de peso, que se usa además como unidad 
monetaria; un talento corresponde a 6.000 dracmas-denarios. 


El shekel, también unidad de peso, responde como unidad monetaria 
a dos dracmas-denarios, 


2. Unidades de peso 


El talento corresponde a 60 minas y 3.600 shekel. El shekel pesa 11,5 
gramos; por tanto, una mina son 690 gramos y un talento equivale a 
41,40 kilos. 


La libra corresponde a unos 320 gramos, algo menos de la mitad de 
una mina. 


3. Medidas de capacidad 


Para sólidos: el modio (218,4 kilos) corresponde a 30 staia (7, 28 ki- 
los), y la medida o metreta era de 1,31 kg, 


Para líquidos: la medida o metreta tiene 39,3 litros; el bat, 21,8 litros; 
el cazo, 0,55 litros. 





PANORAMA 
LITERARIO 





148 Panorama literario del NT 


1. El Nuevo Testamento como literatura 


E. Auerbach, en el primer capítulo de su obra clásica Mimesis, 
compara entre sí dos relatos: el reconocimiento de Ulises por parte 
de su nodriza Euriclea en el capítulo 19 de la Odisea y el sacrificio 
de Isaac en Génesis 22: el estilo de Homero, y el griego en general, 
fomenta los primeros planos, mientras que el texto bíblico prefiere 
la visión de «trasfondo» y de misterio'. La comparación de los 
estilos presupone evidentemente que en los dos casos haya algo que 
tenga que ver con una obra literaria. Y que eso existe en el relato 
dramático del Génesis lo comprueba su continua influencia en 
nuestra cultura, incluso contemporánea?. 


Es bien sabido que sigue planteada una viva discusión sobre la 
literatura y la teoría literaria. Basta tomar en la mano los textos que 
ya hemos citado anteriormente. J. Barr, en un artículo de 1973, 
titulado Reading the Bible as Literature («Leyendo la Biblia como 
literatura»), defendía apasionadamente la posibilidad y la necesidad 
de leer la Biblia como literatura, contra aquellos exégetas que re- 
chazan esta perspectiva de manera absoluta. El motivo que éstos 
aducen es que los libros de la Biblia no se escribieron con una 
finalidad estética, sino con un objetivo práctico: son anuncio de la 
salvación e invitación a responder a ella con la fe y con la vida. Pero 
de esta manera sólo hacen referencia a una de las teorías de la 
literatura, que no es la única?. Según Barr, por el contrario, es 
precisamente en este nivel de conjunto literario, y no en el filológi- 
co, donde puede resaltar mejor el carácter específico de la literatura 
bíblica respecto a la profana y religiosa. 


Nosotros adoptamos aquí una noción de literatura que afecta 
no sólo a la forma, sino también al contenido, «que desarrolla un 
papel destacado en la experiencia estética»*, Y pensamos además 
que la finalidad o función kerigmática de la Biblia no le quita nada 
al eventual carácter literario del texto. En resumen, esa finalidad no 
tiene que ponerse en el mismo plano que el uso moderno de los 
medios literarios o retóricos al servicio de la propaganda y de la 


publicidad. 


¿Qué es entonces una obra literaria y cuáles son las condiciones 
ue la definen como tal? Las condiciones generales que nos mueven 
q gi g 


* Vol 1, 13. . 

2 Cf, el bellísimo Temor y temblor de S. Kierkegaard. Nacional, Madrid 1975. 
>R. Wellek-A. Warren, Teoria letteraria. Bologna 1984, 366. 

*F. Brioschi-C. Di Girolamo, Elementi di teoría letteraria. Milano 1984, 10. 
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a catalogar un texto entre las «obras literarias» son, según Brioschi- 
Di Girolamo, cuatro: «1) el texto está sometido a ser usado de 
nuevo en una comunidad; 2) el “terreno” (es decir, el contenido) 
del texto coincide en primera instancia con la experiencia a la que él 
mismo da forma en nuestra lectura; 3) lo que lo hace insustituible, 
motivando por tanto la conservación de su identidad, es ante todo 
su referencia al plano de la ejemplaridad, con lo que, por una parte, 
no puede ser sustituido por paráfrasis, comentarios, etc., y, por 
otra, está sin embargo abierto a infinitas interpretaciones o ejempli- 
ficaciones; en resumen, es un texto abierto; 4) la asimetría entre los 
interlocutores se determina en presencia de un público en sentido 
propio, ante el que el autor se presenta como responsable del texto 
con autoridad superior»*. 


Apliquemos ahora estas cuatro condiciones a los textos del 
Nuevo Testamento; la más evidente resulta ser su nuevo empleo, 
no sólo como texto literario, sino como texto sagrado. Aunque 
confiado oficialmente a una comunidad histórica, la iglesia, está 
destinado sin embargo a todos los hombres. Es, por tanto, literatu- 
ra universal. Me parece que también las otras tres condiciones se 
cumplen maravillosamente en la literatura neotestamentaria: los 
textos del Nuevo Testamento son expresión de una experiencia 
concreta, que estoy llamado a reproducir; por eso mismo hacen 
referencia al plano simbólico de la ejemplaridad, aun cuando en 
nuestro caso el modelo no se derive de una experiencia humana 
universal, sino de una experiencia histórica única. Finalmente, los 
textos del Nuevo Testamento son claramente asimétricos, ya que se 
presentan al lector con una autoridad propia, incluso divina para el 
creyente. Por consiguiente, los escritos del Nuevo Testamento 
pueden ser contados con toda razón entre las obras literarias. 


Pasemos ahora a una segunda pregunta: ¿qué es lo específico de 
una obra literaria, es decir, lo específico literario? Recurrimos en 
este caso, para responder, a Jacobson, que lo individua en los seis 
factores esenciales de toda comunicación verbal: «el mitente dirige 
a un destinatario un mensaje que tiene como objeto cierto contexto 
(el tema de que se habla); el mensaje se formula en un código (una 
lengua común al mitente y al destinatario) y es transmitido median- 
te el contacto, es decir, a través de un canal (que en nuestro caso es 
la escritura)» *. Sobre la base de estas seis funciones, Jacobson des- 
taca otras seis funciones del lenguaje, orientada cada una de ellas 


50.0, 15. 
$ Brioschi-Di Girolamo, o. c., 62. 
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hacia uno de los seis factores indicados anteriormente: la función 
emotiva respecto al mitente (exclamaciones, interjecciones, etc.); la 
conativa respecto al destinatario (vocativo, imperativo, etc.); la re- 
ferencial respecto al contexto (el tema de que se habla o una tercera 
persona); la metalingiística respecto al código (cuando hablamos 
de una lengua); la fáctica respecto al contacto (cuando probamos el 
canal con el «aló, aló» ante el micrófono); y, finalmente, la función 
poética, que consiste en el énfasis que se pone en el mensaje como 
tal, en cuanto fin en sí mismo: mensaje, y no una simple comunica- 
ción de nociones, 


Aplicando esta teoría de las funciones del lenguaje al Nuevo 
Testamento, podemos señalar: ante todo, no está presente casi nun- 
ca la función emotiva (prescindiendo de algunos textos de Pablo y 
de Juan); sin embargo está muy presente la conativa: los escritos 
del Nuevo Testamento no pierden nunca de vista al destinatario. 
También es fuerte la referencial, es decir, la referencia a una tercera 
persona, que es de ordinario Jesús y su obra salvífica, aun cuando, 
como en las cartas, se habla directamente a la comunidad y de la 
comunidad. Finalmente, también es acentuada la función poética, 
en cuanto que el autor intenta enfatizar el mensaje. Por lo que se 
refiere al código, es decir, a la lengua que une al mitente y a los 
destinatarios, me gustaría señalar cuanto antes que la lengua del 
Nuevo Testamento es el griego helenista; por eso, los destinatarios 
son siempre personas que conocen el griego, lengua internacional 
de aquella época en el área mediterránea. 


Esto distingue a la literatura del Nuevo Testamento, por ejem- 
plo, de la literatura de Qumrán, escrita en hebreo o en arameo, que 
revela un grupo de destinatarios cerrado dentro del ámbito de una 
secta. Aunque Jesús habló en arameo, su mensaje ha llegado a 
nosotros en griego. Esto orienta ya al Nuevo Testamento a un 
destino popular y universal. Esto mismo se deduce también de 
otros dos elementos: uno estilístico y otro paleográfico. A propósi- 
to del primero, escribe lo siguiente E. Auerbach: la primera brecha 
en la teoría clásica de los estilos, correspondientes al tema que 
tratar, tuvo su origen en el evangelio: «fue la historia de Cristo, con 
su despreocupada mescolanza de realidades cotidianas y de tragedia 
altísima y sublime, la que trastornó las antiguas leyes estilísticas»?. 
El estilo humilde se aplicó a un tema elevado y se mezclaron tam- 
bién en el tema tratado lo cotidiano y lo sublime. Además, el 
cristianismo introduce en el mundo de la palabra escrita a nuevas 


70. c., vol, IE, 340. 
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capas sociales, de lo que se sigue «un paso capital en la historia del 
libro: el paso del rollo al volumen»?, El volumen o códice, forma- 
do por páginas ordinariamente de pergamino, contenía en su origen 
textos de una literatura inferior o de carácter técnico, destinados a 
un público menos instruido. Se ve entonces cómo los destinatarios 
influyeron tanto en el estilo como en el medio de comunicación de 
la literatura neotestamentaria. Destinatarios son todos, la gente 
humilde y las personas cultas, pero para llegar a todos había que 
escoger los medios de comunicación más humildes, a imitación de 
la humildad misma del Hijo de Dios, hecho hombre. 


Naturalmente, la literatura del Nuevo Testamento tiene que 
leerse, no ya en el marco general de la literatura, sino en el cuadro 
más particular de la literatura de su tiempo. En este sentido hay que 
decir cuanto antes que se ha abandonado ya la tesis clásica de K. L. 
Schmidt, que asignaba los evangelios a la Kleinliteratur, a la litera- 
tura menor en sentido peyorativo, tanto a nivel histórico (los evan- 
gelios deberían ponerse en el mismo plano que las leyendas medie- 
vales de los santos) como a nivel literario (no puede hablarse para 
ellos de literatura propia y verdadera). Este juicio merece una revi- 
sión. 

La literatura del Nuevo Testamento es un género particular de 
literatura religiosa, que refleja un mundo espiritual totalmente sin- 
gular. Para nosotros, los cristianos, es también una literatura sagra- 
da: revelación histórica de Dios, entregada a la mediación de los 
libros del Nuevo Testamento, En nuestra tradición católica se em- 
pezó a tomar conciencia de la Biblia como literatura a partir de la 
encíclica Divino afflante Spiritu (1943) de Pío XII sobre los géne- 
ros literarios. El género literario, como es obvio, procede de un 
juicio literario. Pero esta perspectiva en el estudio de la Biblia está 
todavía lejos de haber sido asumida en todas sus consecuencias. 
Entramos así en el corazón de los problemas que plantea el Nuevo 
Testamento como literatura. 


2. Los problemas de una literatura 
del Nuevo Testamento 


Una historia de la literatura del Nuevo Testamento que quiera 
considerar seriamente el Nuevo Testamento como literatura se en- 
cuentra hoy con varios problemas. 


8 G. Cavallo (ed.), Libri, editori e pubblico nel mondo antico. Bari 1975, XIX. 
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En primer lugar, en las grandes introducciones al Nuevo Testa- 
mento sigue prevaleciendo todavía el positivismo histórico-literario; 
en efecto, estos textos son monumentos de erudición y de ciencia 
histórico-crítica, pero casi nos dejan con la boca seca sobre la cuali- 
dad propiamente literaria de un libro. Lo peor es cuando esas 
introducciones tienen un carácter popular, como la de G. Born- 
kamm?, porque en ellas las hipótesis científicas se presentan con 
desenfado como dogmas de fe. Los que conocen la complejidad de 
los problemas se quedan por lo menos perplejos frente a este tipo 
de introducciones, que son demasiado a menudo producto de una 
precomprensión teológica determinada. Precisamente para superar 
este tipo de introducciones, al lado de las coordenadas histórico- 
críticas, que se interesan por la génesis de los textos, queremos 
introducir la coordenada propiamente literaria y sincrónica (el vo- 
cabulario, el estilo, el género literario y la estructura). 


El segundo problema general es el de la cronología de los escri- 
tos del Nuevo Testamento. Resulta desconcertante la seguridad 
con que se proponen fechas concretas, muchas veces sin razones 
críticas objetivas, Estas determinaciones, justificadas únicamente 
por el criterio de la evolución doctrinal e institucional, no se ven 
apoyadas por datos propiamente históricos. Se sabe perfectamente 
que la datación más segura puede aplicársele al comienzo de la 
literatura paulina (1 Tes), gracias al descubrimiento casual de la 
estela de Delfos, publicada en 1905, que menciona al procónsul 
Galión con el que se encontró Pablo en Corinto (Hch 18, 12-17): el 
año 51-52. El libro de J. A. T. Robinson, Redating the New Testa- 
ment!?, que propone una datación de toda la literatura neotesta- 
mentaria anterior al año 70, exagera ciertamente; pero demuestra 
inteligentemente la falta de fundamento y hasta la ridiculez de 
muchas fechas, propuestas con toda seriedad por los críticos (el 
caso más llamativo es la datación del cuarto evangelio hacia la mitad 
del siglo II, desmentida por el papiro de J. Ryland [P*2), publicado 
por Roberts en 1935, que demuestra la difusión del cuarto evange- 
lio en Egipto en el año 130). Por consiguiente, vale la pena propo- 
ner desde el principio, para la datación, unos cuantos criterios 
objetivos, que yo reduciría a tres: 1) acontecimientos externos fe- 
chados, a los que remite la obra; 2) eventual dependencia de la obra 
respecto a otros textos fechados; 3) testimonios externos coheren- 
tes y plausibles sobre la fecha. Este tercer criterio ha sido demasia- 
das veces, no solamente preterido, sino injustamente infravalorado. 


? Bibbia: ıl Nuovo Testamento. Brescia 1974. 
1° London 1976, * 1981. 
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Esta misma reflexión podría hacerse también sobre uñ tercer 
problema general: el de la autenticidad de los escritos. El problema 
cronológico y el de la autenticidad están vinculados entre sí. Si, por 
ejemplo, sitúo las cartas pastorales a finales del siglo I, se sigue 
lógicamente que no pueden pertenecer a Pablo, mientras que, si las 
pongo entre los años 60 y 70, todavía es posible atribuírselas de 
alguna manera a Pablo. A mi juicio, se recurre demasiadas veces, y 
no siempre con motivaciones serias, a la pseudonimia. Ya es clásica 
la tesis de las siete cartas auténticas de Pablo, mientras que reciente- 
mente se ha demostrado que no son totalmente decisivos los argu- 
mentos literarios y teológicos que le niegan a Pablo la paternidad 
de las cartas a los Colosenses, a los Efesios y la 2 Tes. Creo que es 
necesario poner en cuestión todas las posiciones; no tiene por qué 
haber hipótesis privilegiadas, como la de las siete cartas auténticas 
de Pablo, o la teoría de las dos fuentes para los evangelios sinópti- 
cos. En el campo científico no hay nada adquirido para siempre, si 
no está convincentemente demostrado. Se puede hacer uso de cual- 
quier hipótesis, pero recordando la naturaleza precaria de las hipó- 
tesis. 


3. El itinerario 


De esta manera queda trazado nuestro itinerario según las indi- 
caciones hechas. Es necesario, en primer lugar, ofrecer el marco 
literario en el que insertar el cuadro de la literatura neotestamenta- 
ria. Para ello, siguiendo el método del tratado anterior, expondre- 
mos brevemente el ambiente cultural y literario helenista, romano 
y judeo-helenista, Tras el marco, vendrá el cuadro: un tríptico 
donde se presentará sucesivamente la literatura sinóptica y los He- 
chos, la literatura paulina y epistolar, el Apocalipsis y la literatura 
de Juan. El orden propuesto no pretende ser el cronológico, ya que 
entonces habría que comenzar por la literatura paulina, que en gran 
parte está datada con seguridad. Se trata más bien de un orden de 
carácter literario: la literatura sinóptica y los Hechos pertenecen al 
género narrativo; la epistolar, al género discursivo; la juánica, final- 
mente, ligada unitariamente por el mismo ambiente vital, es mixta: 
narrativa, discursiva y apocalíptica. 


Presentaremos cada una de las obras bajo dos perspectivas: la 
sincrónico-literaria (lengua, estilo, género literario, estructura) y la 
diacrónica, histórico-crítica, es decir, el libro en la historia y la 
historia del libro (tradiciones orales anteriores, fuentes, ambiente 
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cultural y vital, autor, fecha y lugar). La segunda perspectiva es la 
usual, mientras que la primera suele quedar marginada. 


El aspecto teológico de la literatura del Nuevo Testamento se 


expondrá tan sólo de pasada, ya que lo reservamos para el Panora- 
ma teológico. 








mH 


LA LITERATURA EN EL 
IMPERIO ROMANO DEL SIGLO I 


1. Educación escolar y cultura helenista 


En el imperio romano del siglo I se entrecruzan muchas cultu- 
ras: las grandes tradiciones orientales, mesopotámica, egipcia y he- 
brea, se encontraron primero con el mundo helenista y luego con el 
mundo romano. Pero no cabe duda de que el trasfondo común 
sobre el que hay que proyectarlas es el helenista. 


La base de toda literatura de vasto alcance es siempre la educa- 
ción escolar. La escuela en la época imperial era ante todo la priva- 
da, mientras que, en el ambiente helenista, en las grandes ciudades, 
estaba financiada por la ciudad misma, y era por tanto obligatoria. 


La escuela comprendía tres grados sucesivos: la escuela elemental, 
donde se enseñaba el alfabeto y a leer de una forma muy pedante; 
seguía la gramática con un gramático, pagado por los padres del estu- 
diante, donde se aprendían la gramática y la lectura, siempre en voz 
alta, de los poetas (Homero, Eurípides); duraba cuatro años. Después 
de los 15 ó 17 años, los jóvenes pasaban al gimnasio, que duraba dos 
años; allí recibían una educación eminentemente deportiva y paramili- 
tar. En las grandes ciudades estaban también las escuelas de retórica, 
pagadas por el estado o por entidades privadas. Las había en Rodas, 
Pérgamo, Atenas, Alejandría y, lógicameme, en Roma. En competen- 
cia con las escuelas de retórica estaban las de filosofía; era famosa la de 
Epicteto, primero en Roma y luego, tras la expulsión de los filósofos 
ordenada por Diocleciano, en Nicópolis. Los que habían asistido du- 
rante cinco años a una escuela de retórica podían aspirar a una profe- 
sión de político, de administrador o de abogado. 


En la época imperial hubo también una gran difusión del libro. 
Se crearon grandes bibliotecas, como las famosas de Alejandría, de 
Pella, de Pérgamo, y muchas privadas, como la de Celso en Efeso. 
Los teatros y los auditorios eran lugares públicos, en donde se 
podía asistir al teatro o escuchar una conferencia. 
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Los autores de los libros del Nuevo Testamento demuestran 
haber recibido una educación en la lengua griega al menos a nivel de 
gramática y hasta de retórica. Esto era posible en cualquier ciudad 
helenista, incluso en Jerusalén. Por eso hemos de dejar de imaginar- 
nos a los apóstoles y a los predicadores de la iglesia primitiva como 
ignorantes, aun cuando no fuesen de cultura superior (Hch 4, 13). 


La difusión del griego como lengua franca en todo el imperio 
romano suponía un avance en el carácter universal de la vida cultu- 
ral. Y esto era algo congénito al hombre griego, deseoso siempre de 
conocer nuevos pueblos y de realizar nuevas experiencias. Las di- 
versas culturas locales encontraron así un medio de comunicación 
para darse a conocer a todos. La cultura estaba de hecho destinada a 
todos los hombres. Esta fue la base cultural de la religión cristiana 
en sus comienzos. La iglesia primitiva, al asumir la lengua griega 
como lengua propia, utilizaba un instrumento de comunicación 
con todos los hombres presentes en el vasto imperio romano. 


2. La lengua griega koiné, 
instrumento de cultura 


El instrumento de la cultura helenista fue la lengua griega, que 
se convirtió en lengua franca en el gran imperio de Alejandro Mag- 
no. Entre los cinco dialectos principales de la época clásica prevale- 
ció el ático (la lengua de Atenas y del Atica), pero con elementos de 
la lengua jónica. Usada en la administración imperial de Alejandro 
Magno, se convirtió en lengua mundial, sustituyendo en el oriente 
al arameo de la era de los persas. Al ático jonizado se añadieron, en 
el lenguaje corriente, otras peculiaridades: en la pronunciación fue 
desapareciendo progresivamente el sonido de los diptongos; en las 
formas gramaticales disminuyó mucho el uso del optativo, mien- 
tras que aumentó el uso de la perifrástica y se redujeron los verbos 
en -mi; en el vocabulario aumentaron los verbos compuestos y el 
vocabulario se enriqueció con el desarrollo de las diversas ciencias 
y la adopción de vocablos extranjeros; en la sintaxis se advierte el 
influjo de la lengua corriente sobre la literaria con la parataxis, la 
braquiología, los anacolutons y los solecismos. 


Pero conviene distinguir entre la lengua literaria elevada, la 
lengua de la cultura media y la lengua popular o démoriké (pronún- 
ciese, dimotikí). Los grandes escritores usaban una lengua más 
elevada que la común. De la literatura helenista antigua, que pro- 
dujo una cantidad enorme de obras, no nos ha quedado casi nada, 
ya que en la escuela se preferían los clásicos antiguos, y por otra 
parte se tomaba como medida de buena lengua el aticismo (la pura 
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lengua ática), un lenguaje repetitivo que no dejó huella alguna. Por 
el contrario, nos ha llegado mucha literatura helenista del comienzo 
de la época romana de los Césares. Debido a los grandes autores 
como Dionisio de Halicarnaso y Herodes Atico, prevaleció la len- 
gua pura, y empezaron a componerse vocabularios con Pausanias 
de Siria (100 a. C). 


Se estableció así una doble lengua: la kathara, es decir, la lengua 
pura, y la démotiké, o sea, una lengua de uso común, una doble 
lengua que permanece hasta el griego moderno. De la gran literatu- 
ra helenista nos han llegado las obras de Polibio (200-120 a. C.), de 
Diodoro Sículo (siglo 1 a. C.), de Plutarco (45-125 a. C.), y las de 
Filón y Flavio Josefo en ambiente judeo-helenístico. Algunos auto- 
res prefirieron usar el lenguaje común, entre ellos el filósofo estoico 
Epicteto. Conocemos además la lengua popular por una enorme 
cantidad de papiros procedentes de Egipto y por las inscripciones. 
Encierran particular interés para la literatura neotestamentaria las 
inscripciones que nos hablan de votos, de bendiciones y maldicio- 
nes, de peregrinaciones, de curaciones milagrosas y de la vida y la 
muerte de los hombres comunes. 

El corpus de escritos judíos, del que hablaremos a continuación, 
utiliza una lengua que se acerca a la literaria, pero se queda en un 
nivel inferior; es más bien una lengua de la cultura media. General- 
mente se puede decir lo mismo de la lengua griega de los escritos 
del Nuevo Testamento, aun cuando entre ellos destacan como más 
parecidos a la lengua elevada Lucas y el autor de la carta a los 
Hebreos; Pablo posee una buena cultura media y estudió probable- 
mente retórica. 


Pero reanudaremos este discurso más adelante, cuando hable- 
mos de los diversos autores del Nuevo Testamento. 


3. Géneros y formas 
de la literatura helenista 


Me gustaría precisar ante todo la terminología empleada, dada 
la confusión que reina a veces incluso entre los exégetas. El género 
literario se refiere a un escrito en su conjunto, a un libro; y en la 
época clásica tenía un valor normativo: los géneros literarios de la 
epopeya, de la tragedia, de la comedia, del discurso seguían unas 
normas fijas en su forma y en sus estructuras. Las formas literarias, 
por el contrario, se refieren a unidades literarias más breves que 
entran como partes en el interior de una obra; así, dentro del 
género «evangelio» tenemos: la parábola, el relato de milagro, el 
apotegma, la sentencia sapiencial, el oráculo profético; y en la tra- 
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gedia tenemos: el prólogo, el canto coral, los diversos episodios, el 
éxodo, los himnos, y dentro del himno: las estrofas y las antiestro- 
fas. 


Literatura helenista 
e interés por el hombre 


El horizonte cosmopolita del helenismo determina temas, for- 
mas y tradiciones nuevas en la literatura. Entran en él como escrito- 
res, además de los autores griegos, otros muchos no griegos, orien- 
tales o romanos, que con sus obras difunden el conocimiento de las 
nobles tradiciones antiguas de sus pueblos en el mundo de la cultu- 
ra. Así, por ejemplo, el sacerdote Beroso (hacia el 290 a. C.) escribe 
tres libros de tradiciones babilonias; Manetón (hacia el 280 a. C.), 
sacerdote egipcio, escribe una historia mítica de Egipto, que va 
desde los orígenes hasta el 323 a. C.; Flavio Josefo escribe la histo- 
ria de los judíos en 20 libros. Precisamente por esta apertura uni- 
versal a los literatos de las diversas naciones y tradiciones, se pro- 
dujo una enorme cantidad y variedad de obras, en las que se mezcló 
la tradición griega con la oriental. Se escribía mucho y se leía mu- 
cho; por ello, el que escribía sabía que encontraría siempre su 
público. De esta vastísima literatura (se conocen los nombres de 50 
tragediógrafos sólo del siglo III a. C.) no ha quedado casi nada. La 
producción estaba fomentada por el poder público, desde los gran- 
des emperadores hasta los reyes más pequeños, que se jactaban de 
tener un poeta o un historiador de corte. El mismo Herodes el 
Grande mantuvo en su corte al historiógrafo Nicolás de Damasco, 
que escribió una historia universal en 144 libros, de los que posee- 
mos sólo algunos fragmentos. 

¿Cúal era el elemento que daba unidad a este inmenso y pinto- 
resco mundo literario? En primer lugar, el vínculo con la tradición 
de los clásicos griegos; y en segundo lugar, un interés nuevo por el 
destino del hombre, por la existencia del hombre medio o común. 
Este interés está ya presente en Eurípides (+ 406 ó 407 a. C.), el 
último de los trágicos griegos, que anticipó la sensibilidad por el 
hombre, víctima de contradicciones, abandonado al capricho de 
fuerzas superiores a él y dejado en manos tan sólo de su razón y de 
sus pasiones. Las instituciones de la polis griega no respondían ya a 
estas exigencias. Es el hombre en cuanto tal, ciudadano del mundo, 
el que se convierte en centro de interés de la nueva literatura. 


La poesía 


La tragedia tuvo un gran desarrollo, especialmente bajo los 
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tolomeos, Pero la más típica del espíritu helenista es la comedia 
nueva. El autor más importante, al que se refieren todos los demás, 
es el comediógrafo Menandro (342/341-293/291). En la comedia no 
entra ya la política, como en tiempos de Aristófanes. El protagonis- 
ta es el hombre de clase media o baja. En el mundo helenista, el 
individuo no puede ya influir en la política, como en la antigua 
polis. Los autores de esta comedia son los ciudadanos de todo tipo: 
comerciantes, campesinos, esclavos y viandantes con sus problemas 
sociales y personales. No ya tipos, sino caracteres. Para el pueblo 
más sencillo se puso de moda y se propagó el mimo, donde los 
protagonistas eran rufianes y alcahuetes, maestros y alumnos, el 
hombre celoso o el avaro, etc. De la poesía lírica, el representante 
más conocido es Calímaco (305-240 a. C.), bibliotecario de Alejan- 
dría; compuso el primer catálogo de la gran biblioteca, la más 
famosa de la antigüedad. Géneros literarios típicos del alma hele- 
nista fueron el epigrama y la poesía didáctica: la medicina, la zoolo- 
gía, la gramática, etc., se ponían frecuentemente en poesía. 

Naturalmente, de estas obras, a menudo aburridas, nos ha que- 
dado muy poco. 


El género literario historiográfico 


La historia adquirió un nuevo y poderoso impulso con la ex- 
traordinaria empresa de Alejandro Magno y de sus generales, como 
el almirante Nearco, que llegó con sus naves desde la India hasta el 
río Eufrates. Los historiadores de la época helenista son al mismo 
tiempo políticos, Puesto que la historia era siempre historia políti- 
ca, creían que no era posible comprenderla si no se tenía una expe- 
riencia directa de ella. Así, Polibio, Arriano, Dión Casio, César, 
Tácito e incluso Flavio Josefo. Polibio (200-129 a. C.) es el historia- 
dor más inteligente y el más famoso de la época de la república 
romana. Le interesaba sobre todo comprender la historia: las pre- 
misas, las causas y las razones de los acontecimientos, Eran consi- 
deradas como disciplinas auxiliares de importancia la etnografía, el 
estudio de las instituciones estatales y la biografía. Las fuentes que 
utiliza Polibio son óptimas. La mayor parte de los historiadores 
helenistas, sin embargo, son recopiladores y transcriptores sin el 
sentido crítico de Polibio. Así, Alejandro «Polistorio», nacido en 
Mileto en torno al 105 a. C., Diodoro Sículo (siglo 1 a. C.) y 
Dionisio de Halicarnaso (segunda mitad del siglo I a. C). 


La biografía y la aretalogía 


En oriente, el terreno fértil para la biografía era la forma monár- 
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quica del Estado, por lo que se redactaban biografías de carácter 
laudativo del monarca (panegíricos). Pero también en el Antiguo 
Testamento tenemos ejemplos de biografías como las de Moisés, 
David, Salomón o Jeremías. También se escribieron algunas bio- 
grafías en ambiente griego, como la Ciropedia de Jenofonte y la 
Apología de Sócrates de Platón. 


La biografía respondía al problema de las relaciones entre la 
obra y la vida de hombres famosos. Es éste un género muy difundi- 
do en el ambiente helenista. Al principio se escribían vidas de los 
poetas y de los filósofos: Pitágoras, Sócrates y Platón. Llegaron 
luego las biografías de los hombres famosos, como Alejandro Mag- 
no. Algunos escribieron incluso autobiografías. El mismo Herodes 
el Grande compuso una; poseemos la de Flavio Josefo, La biografía 
correspondía al descubrimiento helenista de la personalidad indivi- 
dual y de su significado histórico. Con este espíritu escribió Filón 
la vida de Moisés. 


La aretalogía, ligada a una extraordinaria valoración de la perso- 
nalidad, se desarrolló especialmente en la era imperial. La areta- 
logía comenzó con la narración de las grandes hazañas, de los 
milagros realizados por alguna divinidad; se la componía en forma 
de himno cultual o en prosa. Los relatos de milagros narrados en 
honor de Asclepio/Serapis eran recogidos como escritos de propa- 
ganda. De las divinidades salvadoras se pasó luego a celebrar al 
hombre carismático, que realizaba milagros; podía tratarse a veces 
de un filósofo, como el neopitagórico Apolonio de Tiana, cuya 
biografía fue escrita por Teofrasto en el siglo II d. C. La biografía 
floreció mucho en el ambiente romano imperial. 


La novela helenista 


Pero quizás el género literario más nuevo y más estimado en la 
época helenista imperial fue la novela de amor o de aventuras. 
Comienza con el siglo II a. C., pero sólo nos quedan testimonios 
destacados de la época imperial. También aquí es el hombre el que 
ocupa el lugar central. Pero los intereses eran de diverso tipo. A 
partir de Alejandro Magno, que había hecho descubrimientos geo- 
gráficos y etnográficos, comenzaron los relatos de viajes por tierra 
o por mar (periplos). Por el contrario, de la tragedia procede el 
motivo erótico, tratado ordinariamente con dignidad y con la fina- 
lidad de entretener al lector. Se buscaba lo extraordinario y lo 
maravilloso. También hubo quien hizo parodias de las novelas de 
amor, como Petronio y Apuleyo. Otros libros más populares como 
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los Milesiaca de Arístides de Mileto (hacia el 100 a. C.) contenían 
novelas picantes; y muchos oficiales romanos, según Plutarco, los 
llevaban en sus mochilas. Mucha de la literatura apócrifa del Nuevo 
Testamento podría catalogarse entre las novelas. 


La novela respondía al deseo del hombre de buscar un alivio a la 
vida cotidiana, no ya solamente atendiendo a un ideal religioso, 
sino en la realización de un sueño de amor. De la novela no se 
esperaba la salvación, sino más bien una evasión hacia tierras y 
pueblos lejanos y exóticos. También aquí es el hombre el que está 
en el centro, con su aventura humana, con su deseo de utopía, de 
descubrir siempre tierras nuevas, superando los estrechos límites de 
lo cotidiano. En los viajes que nos narran los Hechos de Lucas está 
presente un motivo literario derivado de la novela helenista. 


4. La cultura y la literatura romana 


Cultura helenista 
y cultura romana 


La literatura romana está estrechamente ligada a la helenista. El 
proceso de helenización a finales de la república y en la era imperial 
fue tan intenso que los elementos de la cultura romana o desapare- 
cieron o sólo pudieron perdurar dentro de una continua tensión 
polar con la cultura griega. No se podría explicar el estupendo 
florecimiento de la literatura imperial sin esta influencia decisiva. 
Los caminos de esta influencia cultural del helenismo fueron por lo 
menos tres: 1) el contacto, ya en los primeros años de la expansión 
de la república, con las colonias griegas de la Italia meridional; 2) la 
influencia de la cultura griega en las clases dirigentes después de la 
conquista de Grecia (148-146 a. C.), a la que correspondió el entu- 
siasmo de muchos griegos por el estado romano; uno de los casos 
más típicos fue el de Polibio; 3) la movilidad de la población, por la 
que muchos orientales llegaron a Roma como esclavos, o como 
comerciantes, o para el servicio militar en el ejército. La influencia 
helenista se hizo sentir sobre todo en la lengua. No había ninguna 
persona culta en la época tardía de la república que no conociera el 
griego junto con el latín. Con la llegada del imperio, aumentó más 
todavía esta influencia, al menos hasta el siglo HI d. C. Baste pensar 
que el emperador Marco Aurelio (161-180) escribió sus pensamien- 
tos precisamente en griego. Junto con la lengua, también los géne- 
ros, las formas y los temas literarios transmigraron a la literatura 
latina, aunque nunca desaparecieron del todo las tensiones entre las 
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dos literaturas, cada una de ellas con acentos peculiares. Los dos 
grandes mediadores del paso de la cultura griega a la latina fueron 
Cicerón (106-43 a. C.) y Varrón (116-27 a. C.), que vivieron ambos 
en la república tardía y en el laborioso tránsito de la misma al 
principado. 

Cicerón fue grande en la retórica y en la filosofía. La oratoria le 
sirvió como instrumento político, cuando era posible todavía cierta 
influencia en la vida política en tiempos de la república. Pero no se 
limitó a trasladar desde Grecia la retórica. Percibió sus límites prin- 
cipalmente en su formalismo. Por eso exigió del futuro orador no 
sólo una educación en el arte retórico, sino también una cultura 
general y filosófica. El mismo se había formado con los clásicos 
(Platón, Aristóteles, Jenofonte y Demóstenes). Como filósofo, Ci- 
cerón fue ecléctico; se interesó sobre todo por la ética, según el 
espíritu romano, eminentemente práctico, y por sus relaciones con 
el derecho, que conocía a la perfección. Por su extraordinario do- 
minio tanto de la lengua griega como de la latina, y por su capaci- 
dad de asimilación crítica y personal, fue el escritor que transformó 
el latín en una lengua literaria y filosófica, Su contemporáneo Va- 
rrón, por el contrario, fue un personaje enciclopédico, erudito en 
todos los campos de las diversas ciencias; lingüística, gramática, 
literatura, matemáticas, derecho, historia, agricultura, etc. Su obra 
maestra enciclopédica en 41 libros fue resumida por él mismo en 
los nueve libros de las Antiquitates rerum humanarum et divina- 
rum. Para el mundo romano fue la obra que transmitió la cultura de 
base hasta los tiempos de Agustín. El mundo enciclopédico de 
Varrón impulsó al pensamiento romano a interesarse por los diver- 
sos sectores de la ciencia y de la filosofía, que se habían desarrolla- 
do en la larga historia de la cultura griega y helenista. 


Géneros y formas de la literatura romana 


La poesía, la historia, la retórica, la filosofía estoica y la ecléctica 
fueron los géneros literarios más cultivados en el mundo romano 
de los últimos tiempos de la república y del imperio. 


Los mismos comienzos de la literatura latina están ligados a la 
literatura griega. Muy pronto se tradujeron las tragedias y las co- 
medias griegas al latín. Bajo el impulso de esta oleada, el poeta 
Ennio (239-169 a. C.) escribió sus tragedias y comedias, así como 
una epopeya en hexámetros de la historia de Roma, tomando como 
modelo a Homero. Plauto (+ 184 a, C.) había compuesto ya antes 
de él unas cien comedias sobre temas y formas pedidos en préstamo 
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a la comedia griega nueva, aunque insertó en ellas rasgos típicamen- 
te romanos. El más famoso poeta filósofo del siglo 1 a. C. fue 
Lucrecio (97-55 a. C.), que escribió un poema didáctico, el De 
rerum natura, inspirado en la filosofía de Epicuro. 


Pero la poesía celebró su triunfo en el imperio de Augusto con 
el descubrimiento de un nuevo horizonte, más personal, en correla- 
ción con el espíritu helenista. Esta nueva orientación había estado 
precedida por el grupo de los llamados «modernos» (neoteroi), a 
finales de la república: Catulo (84-47 a. C.) representa su sector 
crítico: las aspiraciones del hombre, sus dudas y sus contradiccio- 
nes, sus experiencias de todo género encuentran expresión en su 
poesía. Horacio y Virgilio, por el contrario, representan su lado 
positivo. Horacio (65-8 a. C.), sostenido por Mecenas, escribió sus 
Sátiras, sus Odas y las Epístolas. Virgilio (70-12 a. C.), las Eglogas 
(entre las que alcanzó gran fama la cuarta, dedicada al nacimiento 
de un niño que traería la salvación), las Geórgicas y, finalmente, la 
obra maestra, la epopeya de la Eneida, en la que celebra la vuelta al 
presente de la edad de oro; la celebración del pasado va dirigida a 
exaltar la era presente, la de Augusto. 


No haremos más que aludir a la tercera generación de poetas: 
Propercio, Tibulo y Ovidio (47 a. C.-17 d. C.), famoso este último 
por sus elegías amorosas y sus Metamorfosis, mientras que en la 
segunda mitad del siglo I aparecen poetas críticos con las formas 
literarias corrientes y contra la inmoralidad de las costumbres: Lu- 
cano, ajusticiado por Nerón a la edad de 26 años, escribió una 
antiepopeya, la Pharsalia. Petronio, con su Satyricon, compuso una 
parodia de las novelas de amor, mientras que Marcial (40-103 d. 
C.), con sus breves epigramas, nos ofrece una descripción crítica de 
los hombres y de las costumbres de su época. Y Juvenal (70-150 d. 
C.), el último de los grandes poetas satíricos, denuncia la hipocresía 
y la inmoralidad de la clase dirigente. Estos poetas satíricos repre- 
sentan una fuente muy rica para el estudio de la sociedad romana 
del siglo I. 


Junto a la poesía, Roma cultiva la historia. Los historiadores del 
final de la república son también personajes políticos; cultivan la 
historia por un interés político: Catón (234-149 a. C.), y luego 
César, que narra sus guerras como medio de propaganda política; y 
finalmente Salustio (86-34 a. C.), que cuenta la historia dando al 
mismo tiempo un juicio moral sobre ella. Con César y Salustio se 
supera la crónica; se intenta comprender el presente narrando el 
pasado. Pero los más ilustres historiadores romanos pertenecen a la 
época imperial: Tito Livio (59-17 a. C.) vivió el florecimiento del 
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renacimiento de Augusto; Tácito (56-115 d. C.) fue el último gran 
historiador latino de la época imperial. Suetonio, con sus biografías 
de los Césares, pertenece ya a los comienzos del siglo II. 


Para la retórica, Cicerón siguió siendo el maestro y el modelo 
insuperable. Pero mientras que la retórica de Cicerón era el instru- 
mento necesario para el político activo, en la era imperial no queda- 
ba ya sitio para este noble ejercicio. Y así la elocuencia se convirtió 
en una enseñanza ofrecida por la escuela durante el curriculum de 
la educación estatal. El profesor más famoso de elocuencia, Quinti- 
liano, no fue un político, sino un simple maestro que, pagado por 
los emperadores Vespasiano y Domiciano, hizo de la retórica una 
ciencia y compuso un manual que se hizo clásico, la Institutio 
oratoria, en la que se inspira en Cicerón como modelo ideal. Tam- 
bién él intenta armonizar juntamente en el orador al hombre sabio, 
al culto y al político. Fue de este modo el precursor de la escuela 
sofista, en la que destacó Herodes Atico (101-177), uno de los 
personajes más acaudalados de su época, maestro de Marco Aure- 
lio, lo mismo que Quintiliano lo había sido de Plinio el Joven. 


La aportación de los romanos a la filosofía fue interesante sobre 
todo en el terreno de la ética. Por ello, la filosofía dominante en la 
cultura romana fue la estoica, cuyo más alto exponente fue L. A. 
Séneca (4 ó 1 a. C.-65 d. C.): todo está al servicio de la ética, es 
decir, del hombre, de su divinización mediante la liberación del 
alma de las cadenas del cuerpo y de los compromisos externos, 
incluso políticos. Predicaba la amistad y el amor a todos los hom- 
bres sin excepciones ni distinciones. Quizás por ello la literatura 
apócrifa cristiana imaginó una relación epistolar entre Pablo y Sé- 
neca (Correspondencia entre Séneca y Pablo, del siglo IV). También 
es del siglo I el filósofo estoico Musonio Rufo (30-100 d. C.); pero 
es más famoso su discípulo Epicteto (hacia el 55-135 d. C.), un 
esclavo nacido en Hierápolis de Frigia, que llegó a Roma en la 
época de los Flavios. Expulsado por Domiciano, fundó una escuela 
en Nicópolis del Epiro. Su enseñanza en forma de «diatribas» fue 
recogida y publicada por su discípulo Arriano. En Epicteto, todo 
se reduce a la ética. La lógica y la dialéctica no son más que instru- 
mentos. El espíritu del hombre es divino. Los que son conscientes 
de ello llegan a la libertad de todo y de todos. 


Hay que recordar además a otros dos grandes filósofos que 
ilustraron a la filosofía romana: Dión de Prusa, llamado también 
Crisóstomo (40-112 d. C.), filósofo itinerante estoico-cínico. Llevó 
una vida atormentada: expulsado por Domiciano, vivió algunos 
años como filósofo itinerante, pero luego fue llamado de nuevo a 
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Roma y colmado de honores por Trajano; partió de la retórica para 
llegar a la filosofía. Los discursos que nos han llegado de él son de 
los más elevados en la presentación del ideal estoico-cínico; su 
defensa de la autarquía del filósofo se parece mucho a las palabras 
de Pablo en Flp 4, 11-12: «No digo esto por necesidad; la verdad es 
que yo también he aprendido a ser autosuficiente (awtarchés) en 
toda ocasión. He aprendido a ser pobre y he aprendido a ser rico; 
estoy iniciado en todo y para todo, a estar harto y a padecer ham- 
bre, a nadar en la abundancia y a pasar estrecheces». El otro gran 
filósofo, de la escuela platónica, fue quizás el hombre más erudito 
de su época, Plutarco de Queronea (46/48 - 120/125 d. C.); conci- 
bió su misión de filósofo como un compromiso moral y religioso; 
son famosos sus Moralia y sus Vidas paralelas; lo que queda, cerca 
de la mitad, de su vastísima obra comprende hasta 6.000 páginas. 
Más que los otros filósofos de su tiempo, Plutarco fue un teólogo, 
que se interesó por el significado de la religión y de la tradición 
religiosa; por eso encierra un gran interés también para la literatura 
del Nuevo Testamento. 


El fenómeno de los filósofos 
y de los predicadores itinerantes 


La auténtica vida popular de la filosofía en la época imperial fue 
la que se dispersó por los mercados de las grandes ciudades, la 
filosofía del hombre de la calle. Todos se llamaban «filósofos»; por 
eso el hombre de la calle y del mercado no sabía discernir entre un 
filósofo auténtico, un mago, el misionero de una nueva religión y 
un charlatán (goetés). También en el ambiente del Nuevo Testa- 
mento nos encontramos con predicadores itinerantes que sólo bus- 
can su propio provecho (1 Tim 6, 5; 2 Cor 10-13) y por eso mismo 
son llamados a veces «charlatanes» (2 Tim 3, 13). 


Misioneros y filósofos se habían multiplicado tanto en el siglo I, 
que se habían convertido en un verdadero ejército. Y se dio una 
competencia despiadada, no sólo entre las diversas corrientes filo- 
sóficas y religiosas, sino incluso dentro de un mismo movimiento 
religioso, tal como lo documenta la misma literatura epistolar de 
Pablo. Pero en Pablo había algo distinto respecto a la enseñanza 
normal de los filósofos. El se interesaba por la organización y la 
conservación en la unidad de las comunidades que fundaba. Y esto 
no tiene nada que ver con los motivos que dieron origen a obras 
escritas dentro de la filosofía de escuela. Los escritos de Pablo no 
van dirigidos a la enseñanza, sino que son más bien instrumentos 
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de educación y de orientación para las comunidades cristianas. Los 
destinatarios de los filósofos itinerantes, paganos, judíos o cristia- 
nos, no eran las clases cultas, sino el pueblo de la calle. En efecto, 
Celso reprochará a los predicadores cristianos que se dirijan a las 
capas más humildes de la población. 


Los medios que utilizaban eran distintos. Además de distin- 
guirse por sus vestidos, utilizaban el arte oratoria y toda clase de 
poderes extraordinarios, como las curaciones milagrosas, las pre- 
dicciones del futuro, la magia, los fenómenos parapsicológicos co- 
mo la levitación, etc. Asentaban su autoridad en estos expedientes 
externos más que en la profundidad de su vida moral o en una 
reflexión racional y religiosa. Lo que se trataba no eran los grandes 
problemas de la filosofía, sino los de la vida cotidiana respecto al 
mundo y sus fuerzas misteriosas: las potencias estelares, las fuerzas 
diabólicas...; en lugar de motivaciones profundas, ofrecían reglas 
sencillas de vida práctica. 


También el cristianismo de los orígenes y el mismo Pablo tuvie- 
ron que encontrarse y tropezar a veces con este mundo. Lo acredi- 
tan la 2 Cor y algunos episodios de los Hechos, como la curación 
de una esclava endemoniada (Hch 16, 16s) y el intento en Listra de 
adorar a Pablo y a Bernabé como si fuesen Hermes y Zeus, des- 
pués de haber realizado un milagro (Hch 14, 8-13). 


5. La literatura judía en la época helenista 


La literatura judeo-helenista es sin duda la que está espiritual- 
mente más cerca del Nuevo Testamento. Encontramos en ella gé- 
neros literarios nuevos como la apocalíptica, la filosofía apologética 
y la sapiencial. 


Otros géneros literarios, por el contrario, son comunes a los de 
la cultura helenista, como el género histórico, la novela, la poesía 
didáctica, etc. En nuestra presentación no haremos más que aludir a 
la literatura de Qumrán y a los dos grandes autores, Filón y Flavio 
Josefo, de los que ya hemos tratado en páginas anteriores. 


La lengua griega 
y la Biblia griega de los Setenta 


En el período persa, hasta Alejandro Magno, la lengua utilizada 
en la administración, en el comercio y hasta en la vida corriente era 
el arameo imperial. 
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El hebreo siguió siendo una lengua sagrada, usada para los 
libros sagrados o dentro de los grupos conservadores y cerrados, 
como el de los monjes de Qumrán. Casi todos los documentos de 
Qumrán están escritos en hebreo, así como la Misná. El arameo 
desapareció de la administración pública, aunque siguió usándose 
para el comercio y como lengua corriente hasta la época romana. 
Luego se disolvió en diversos dialectos occidentales (el arameo 
galilaico y el de los targumes palestinense, samaritano) y orientales 
(sobre todo el siríaco, en que se escribió una rica literatura cristiana 
antigua: la verdadera patrística oriental). El griego de la koiné pre- 
valeció también entre los judíos, entre los más cultos de Palestina y 
entre los de la diáspora, por dos motivos: era la lengua de la admi- 
nistración pública y también la de la cultura. Si los judíos querían 
demostrar el valor de su herencia cultural en un horizonte de di- 
mensión mundial, tenían qué pasar necesariamente por la lengua 
griega, pues de lo contrario corrían el peligro de quedar aislados. 
La traducción de la herencia religiosa del judaísmo al griego fue un 
proceso de capital importancia para el cristianismo, Esa traducción 
se llevó a cabo no sólo en Alejandría, sino también en Palestina y en 
la diáspora. Pero al ser Alejandría uno de los centros más eminentes 
de la cultura helenista y estando allí presente una pujante comuni- 
dad judía, es evidente que fue allí donde recibió un mayor impulso; 
allí fue donde se llevó a cabo la versión de los Setenta y donde actuó 
el más eminente de los filósofos judeo-helenistas, Filón. 


La traducción de la Biblia hebrea al griego, llamada de los Se- 
tenta por la conocida leyenda de Aristeas (cf. anteriormente), es el 
testimonio más fundamental y más evidente de la helenización del 
judaísmo. A pesar de sus límites, fue la fuente de la lengua teológica 
del judaísmo helenista y también por consiguiente del cristianismo 
primitivo, La versión de los Setenta fue utilizada más tarde como 
base para algunos relatos novelísticos del Antiguo Testamento, es- 
pecialmente de las historias más antiguas: la historia primitiva y la 
de los patriarcas y Moisés. 


La literatura apocalíptica 


La literatura apocalíptica es un género literario nuevo, que se 
derivó quizás del contacto de los judíos con la cultura persa. El 
apocalipsis más antiguo e influyente de la época helenista es el libro 
de Daniel. Escrito parte en hebreo (1, 1-2, 4a; 8, 1-12, 13) y parte 
en arameo (2, 4b-7, 28), entró en el canon hebreo, aunque no en el 
grupo de los «profetas», sino en el de los «escritos» (el cántico del 


168 Panorama literario del NT 


c. 3 y los c. 13-14, en griego, son añadidos deuterocanónicos). La 
redacción actual se remonta a los tiempos de la persecución de 
Antíoco IV Epífanes y de la profanación del templo (167 a. C.). 
Los reyes del norte y del sur que se mencionan en Dn 11, 5s son 
respectivamente los reyes helenistas seléucidas y tolomeos. La lite- 
ratura apocalíptica presenta los acontecimientos del pasado hasta 
los tiempos del autor como una profecía de tiempos antiguos. La 
historia pasada es presentada bajo el ropaje de la profecía, mientras 
que las bendiciones y las maldiciones que concluían el tratado de 
alianza con Dios se transforman en la apocalíptica en una visión del 
futuro juicio de Dios, como conclusión de la historia presente. La 
apocalíptica utiliza ciertos motivos literarios simbólicos y míticos, 
sacados de las diversas culturas y unificados en la visión teológica 
de un Dios contrapuesto al mundo pagano antidivino, que habrá de 
ser destruido por él mediante su representante, el hijo del hombre. 


El apocalipsis judío por excelencia de la época helenista es el 
libro de Henoc, redacción de varias tradiciones recogidas y unifica- 
das. Es del siglo II-I a. C. El original arameo se ha perdido. Nos ha 
llegado completa su traducción etiópica. También ha sido encon- 
trado en Qumrán, aunque falta la parte que se designa como «el 
libro de las parábolas» (Henoc 37-71). En dicho libro se recogen 
materiales de diverso género, incluso de astrología. Se le cita una 
vez en el Nuevo Testamento, precisamente en la carta de Judas 
(14-15 = Henoc 1, 9). 

En griego se conserva la Asunción de Moisés, traducción de un 
original arameo o hebreo. Refiere los discursos de Moisés que, 
antes de subir al cielo, predice los acontecimientos de los últimos 
tiempos. Taxo (derivado de taxis = orden), de la estirpe de Leví, 
volverá a ponerlo todo en orden antes de la llegada del profeta 
escatológico. 


También es apocalíptico un libro de Qumrán, El rollo de la 
guerra (1 Q M), es decir, la lucha de los hijos de las tinieblas contra 
los hijos de la luz; la estructura del ejército de los hijos de la luz 
presenta ciertos rasgos en común con la estructura del ejército 
romano: un detalle éste culturalmente interesante. 


Otro género literario de carácter escatológico es el de los dis- 
cursos de despedida, que pertenecen a la literatura testamentaria. 
La obra más conocida lleva por título Los testamentos de los doce 
patriarcas. Ha llegado hasta nosotros la traducción griega, con al- 
gunas interpolaciones cristianas del siglo TI d. C. El original debía 
estar parte en arameo y parte en hebreo, ya que en Qumrán se han 
encontrado algunos fragmentos del Testamento de Leví en arameo 
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y del Testamento de Neftalí en hebreo. Cada uno de los patriarcas 
narra su vida pasada, sus errores y defectos, sacando de todo ello 
motivo para advertencias morales y sentencias sapienciales. La es- 
pera escatológica prevé dos mesías: el mesías real, descendiente de 
David, que tendrá que someterse al mesías sacerdotal, descendiente 
de Leví. 

Así, pues, está claro el parentesco con la misma concepción, 
presente en los escritos de Qumrán. 


Para las formas literarias de cumplimiento de la Escritura en el 
Nuevo Testamento son interesantes dos documentos encontrados 
en Qumrán: el Florilegio (4Q Flor), en el que se recogen y se 
explican escatológicamente los textos de 2 Sm 7, 10-11; 11-14; Ex 
15, 17-18; Am 9, 11; Sal 1, 1; 2, 1; Is 8, 11; Ez 44, 10; Dn 12, 10; y 
los Testimonios (4Q Test), donde se recogen sin comentario alguno 
los textos de Dt 5, 28-29; 18, 18-19; Nm 24, 15-17; Dt 33, 8-11. 
Puede ser que hubiera colecciones semejantes también en la iglesia 
primitiva y que se hayan utilizado en las referencias al Antiguo 
Testamento. 


La historia de Israel 
en la literatura judeo-helenista 


Dejando aparte a Flavio Josefo, puede decirse que el género 
literario de la historia no tuvo un desarrollo significativo en el 
ambiente judeo-helenista. Sólo nos han llegado dos obras comple- 
tas: el Libro de las Crónicas en hebreo, que ha entrado en el canon, 
y las Antigúiedades judías de Flavio Josefo en griego. 


Las otras obras de carácter histórico son una relectura de la 
historia sagrada más antigua en clave apologética o edificante. Así, 
el Libro de los Jubileos, del siglo I, que nos ha llegado completo en 
una traducción etiópica, llamado también «pequeño Génesis»: 
cuenta en forma de revelación la historia desde el comienzo del 
Génesis hasta el c. 12 del Exodo, sobre el fondo de Ex 24. El 
conjunto de los acontecimientos, desde el comienzo de la creación, 
sigue el orden de los Jubileos (o sea, de 49 años); el año es el año 
solar, como en Qumrán. Afín al Libro de los Jubileos es el Génesis 
apócrifo (1Q apGn), manuscrito de 22 columnas en arameo, descu- 
bierto en Qumrán, que narra con una finalidad apologética y edifi- 
cante, en estilo-yo (los patriarcas hablan de ellos mismos en prime- 
ra persona), la historia de los patriarcas, desde Gn 5, 28 a 15, 4. 
También es un objetivo apologético y edificante el que mueve a las 
Antiquitates Biblicae del Pseudo-Filón, escrito poco antes del 70 d. 
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C., en griego, pero que nos ha llegado tan sólo en la traducción 
latina. Cuenta la historia bíblica desde Adán hasta Saúl con muchos 
añadidos legendarios, himnos, discursos y material homilético. Re- 
vela la fe en la resurrección, una rica angelología y un fuerte sub- 
rayado de la elección de Israel. Parece ser que nació en un ambiente 
sinagogal homilético para uso litúrgico y está cerca de la piedad 
farisea. De todas formas, es popular y no sectario. 


En la colección de Alejandro Polistorio nos han llegado muchos 
fragmentos de diversos historiadores judíos: el anónimo Samarita- 
no, Eupolemo y Artapano. Este último, al trazar la figura de Moi- 
sés, se sirve de la concepción helenista del hombre divino y consi- 
guientemente convierte la historia en una aretalogía. El éxodo fue 
narrado bajo forma de tragedia por Ezequiel el trágico. En la obra 
José y Asenet se lleva a cabo un uso especial de la historia de los 
patriarcas; esta obra la tenemos atestiguada en 16 manuscritos grie- 
gos; escrita en Egipto durante el siglo L, es una novela alegórica que 
tiene como motivo fundamental el tema amoroso. Asenet es la 
encarnación de la comunidad que se convierte a la fe, mientras que 
José representa al mensajero celestial. Los elementos utilizados (el 
pan, el cáliz, la unción) son símbolos de los sacramentos de la 
verdadera comunidad. 


Una nueva serie de obras históricas se vio estimulada por la 
epopeya de los macabeos del siglo II a. C. Jasón de Cirene escribió 
en griego una obra en cinco libros, resumida más tarde por el 
recopilador del Libro segundo de los Macabeos, que narra la histo- 
ria desde el 175 hasta el 161 a. C., teniendo como centro la gran 
figura de Judas Macabeo. El Libro primero de los Macabeos, escrito 
en hebreo, nos ha llegado tan sólo en su traducción griega; abarca 
un período más largo de historia, desde el 175 hasta el 134 a. C., 
llegando incluso hasta la muerte del príncipe asmoneo Simón. Es 
ésta una obra de gran valor histórico por la calidad de las fuentes 
que utiliza. La última producción, más modesta, guarda cierta afi- 
nidad con la novela helenista. Ester y Judit se nos presentan como 
heroínas de la fe contra las potencias paganas aplastantemente su- 
periores; estos libros servían para la liturgia de las fiestas de los 
Purim y de la Hanukka (la reconsagración del templo). También 
el Libro de Tobías se parece a la novela helenista con su doble 
motivo del amor con final feliz y del viaje de aventuras; pero es 
además un relato sapiencial didáctico. 
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Del período helenista nos han llegado cuatro libros sapienciales, 
que han entrado en la Biblia griega y consiguientemente en la cris- 
tiana; solamente uno de ellos, precisamente el más crítico, el Qohe- 
let, ha entrado en la Biblia hebrea. Son el Sirácida, el Qobelet, el 
Libro de Baruc y la Sabiduría. El Sirácida, llamado también Ecle- 
siástico por su nombre griego, es obra del director de una escuela, 
que también desempeñaba las funciones de consejero y de diplomá- 
tico; fue escrito en hebreo y traducido al griego por un nieto suyo 
hacia el año 130 a. C. en Egipto. Se han encontrado dos terceras 
partes del original hebreo en la sacristía de la sinagoga de El Cairo; 
también han llegado algunos fragmentos de Qumrán y un manus- 
crito con los c. 39-44 de la fortaleza de Masada. Es una colección de 
tradiciones sapienciales, que se exponen en diversas formas litera- 
rias, en las que la sabiduría es identificada con la ley. El autor, 
tradicionalista, intenta preservar la herencia de la tradición, pero 
con cierta apertura al mundo. Más crítico se muestra, por el contra- 
rio, el libro del Qobelet, llamado también del Eclesiastés, que se 
enfrenta con la sabiduría tradicional. Escrito poco antes del Siráci- 
da en un hebreo esmaltado de aramaísmos, se encuentra muy cerca 
del espíritu helenista, que se interesa por el hombre en cuanto 
individuo, como persona histórica con sus problemas y sus contra- 
dicciones; se enfrenta con la aparente falta de sentido de la vida y 
con el destino final de la muerte, que iguala a todos los mortales. El 
Libro de Baruc, por el contrario, vuelve a elaborar en clave política 
la sabiduría tradicional; la primera y la tercera parte del mismo (1, 
15-2, 10; 4, 5-5, 9) contienen oraciones y salmos, mientras que la 
parte central está constituida por un discurso de la sabiduría en 
forma poética (3, 9-4, 4). La Carta de Aristeas, escrita en el siglo II 
a. C. bajo el influjo de la traducción de los Setenta, es un escrito 
propagandístico, dirigido a los paganos para demostrarles la autori- 
dad moral de la Biblia. En efecto, Aristeas es el pseudónimo de un 
alto funcionario de la corte de Tolomeo 11 Filadelfo en Alejandría. 
En este libro se nos narra también la leyenda sobre el origen de la 
versión griega de la Biblia. Mayor solidez filosófica encierra el 
Libro cuarto de los Macabeos, de la primera mitad del siglo I a. C., 
escrito por un filósofo judío. Es una diatriba sobre el poder de la 
razón, identificada con la obediencia a la ley de Dios. La obediencia 
a la ley es entendida en sentido helenista como ejercicio de las 
virtudes de la justicia, de la prudencia, de la bondad y de la fortale- 
za, que ayuda a vencer el dolor y la muerte. El autor aduce a este 
propósito los ejemplos de los mártires macabeos. En esta ocasión, 
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la sabiduría hebrea se ha revestido del ropaje de la filosofía popular 
griega. 

El Libro de la Sabiduría, escrito en griego en la ciudad de 
Alejandría de Egipto en el siglo 1. a. C., está ligado por el contrario 
a la tradición sapiencial bíblica y tiene una orientación apologética 
y polémica contra la idolatría pagana. La historia de Israel recibe 
una relectura en clave sapiencial. La parte más filosófica, en sentido 
ético, es el discurso dirigido a los reyes para invitarles a acoger la 
sabiduría (c. 6-9). La sabiduría no es la humana, sino la trascenden- 
te, que es concedida por Dios. La cima más elevada de la filosofía 
helenista judía está representada por Filón, del que ya hemos habla- 
do en varias ocasiones. 


6. Conclusión 


En estos momentos deseamos volver sobre el panorama traza- 
do, para destacar sus rasgos característicos. 


La lengua común a las tres literaturas es la lengua griega de la 
koiné, aun cuando la literatura romana alcanzó luego una expresión 
muy elevada en su propia lengua, a pesar de que siguió también 
produciendo obras en griego hasta el siglo II. El griego de la koiné 
era una lengua muy adaptada para convertirse en instrumento in- 
ternacional para la comunicación de la cultura, de aquella gran 
cultura clásica griega, de la que era heredera y portadora. 


La literatura helenista, en particular, concentra su interés espe- 
cial en el hombre común con sus problemas de cada día. Podemos 
comprobarlo en la poesía, en la comedia nueva, en la biografía, en 
la novela y también en la filosofía cínico-estoica, que intentaba 
liberar al hombre de todo para que se dedicara al desarrollo de su 
vida espiritual. También el neoplatonismo continúa el mismo inte- 
rés, aunque siguiendo otra tradición filosófica. 


La literatura romana depende de la griega, pero adquirió más 
tarde cierta autonomía dentro de un interés particular por la políti- 
ca, que explica el desarrollo de la poesía política, de la historia 
política, del arte oratoria con una función política, y de la misma 
filosofía bajo la forma práctica de la ética. Sólo en algunos géneros 
literarios se revela el interés helenista por el individuo, como en la 
poesía de Catulo, en las comedias de Plauto o en la poesía satírica, 
crítica respecto al poder político romano y sus representantes ofi- 
ciales. 


La literatura hebrea de este período está marcada por la con- 
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à 
frontación crítica con el poder político pagano, que intentaba des- 
truir su más preciada herencia religiosa. En esta situación de grave 
amenaza tiene su origen el género literario apocalíptico, pero se da 
igualmente una confrontación crítica con la cultura griega, de signo 
positivo, que comienza con la traducción de la Biblia al griego y 
continúa en el intento de revestir el patrimonio de la tradición con 
el ropaje de la literatura helenista en sus diversos géneros literarios 
(la tragedia, la historia, la biografía, la filosofía), aunque con resul- 
tados bastante modestos, si dejamos aparte a Flavio Josefo y a 
Filón. Dentro de esta literatura, lo mismo que en la latina, se refleja 
a veces el espíritu atormentado del helenismo en su meditación 
sobre el hombre. Un caso típico es el del Qohelet, mientras que el 
Libro cuarto de los Macabeos reviste a la sabiduría hebrea con el 
ropaje de la filosofía popular. La exaltación nacionalista, a nivel 
cultural, de los propios antepasados (Abrahán, Moisés, etc.), con- 
virtiéndolos en científicos y en inventores de nuevas técnicas o en 
filósofos comparables con los grandes filósofos griegos, resulta más 
bien ingenua, pero demuestra de todas formas la admiración que se 
sentía por la gran cultura griega, mientras que los fieles guardianes 
de la fe tradicional se muestran polémicos con la cultura pagana, 
resaltando sus riesgos y sus aspectos negativos: el politeísmo y la 
idolatría, Sobre este fondo tan variado ha de colocarse la literatura 
del Nuevo Testamento, escrita toda ella en griego helenista, in- 
fluenciada por el ambiente judío de los Setenta, aunque con una 
orientación y unos contenidos distintos respecto a los del ambiente 
cultural en que está inmersa. 
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